الطبعة الأولى 
A ۴۳‏ - 1۲م 


الدكنور غاري الدوبة 


إن الحمد لله نحمده ونستعينه ونستغفره» ونعوذ بالله من شرور 
أنفسنا وسيّئات أعمالناء من يهده الله فلا مضل له» ومن يُضلل فلا 


هادي له» وأشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له وأشهد أن محمّداً 


عبده ورسولهء یا اها الَِّنَ منوا انوا الله حن ثُمَاته ولا كوي إلا وشم 
مُسْلِعُونَ 0 )€ رل عمرن > 3 يا مها الئان انوا ربكم الّذِي ê‏ 
مِنْ تفس وَاحِدَةٍ وَحَلَقَ مِنْهَا رَوْحَهَا وَبَتَّ مِنْهُمَا رجالا كثيرا وَنِسَاءً انمو 
اللَّ الذي تَسَاءِلُونَ به وَالْأَيْحَامَ إِنَّ الله كات عَلَيْكُمْ رفيا )4 (لنسام» 
ليا ايها الَّذِينَ منوا انوا الله وَقُولُوا كَوْلُا سَدِيدًا .0 يُصلِخ لَك 
َعْمَالَكمْ ويز لَكُمْ دنوم وَمَنْ بطع الله وَرَسُولَه ققذ قار هونا عَظيمًا 
ورم € (الأحزاب) » أما بعد: فإنٌ أصدق الحديث كلام الله وأحسن الحدي 
هدي عمد چ » وشڙ ر الأمور تُحْدَئاتماء وكل خُحْدَئة بدعة» وكل بدعة 


ضلالة» وكل ضلالة في النار. 


لقد أعلى الإسلام من شأن العلم» وما يتعلّق به من عمليّات 
عقلية من مثل: الوعي والفقه والتفكير والتذكر والتدبّر والفهم والتعمّل 


إلخ...» فقد وردت آيات وأحاديث متعدّدة بخصوص العلم فقد قال ل: 
لوَلَيِنٍ بعت أَهْوَاءَهُمْ مِنْ بعد ما جَاءَكَ من الْعِلْمِ إِنّكَ إا لَمِنَ 
الظَالِمِينَ و4١40‏ (البقرة). 

وقد استنكر القرآن الكريم موقف الذين يبنون موقفهم على الظن» وحعل 
لملم هو الحخة لوقت فقال ه: ئل هل جلدم ين علي شرح 
لا( (الأنعام»6 4 .)١‏ 


وامتدح القرآن الكريم الان الواعية فقال : (لتَجْعَلَّهَا لَكُمْ تَذْكِرهٌ 
وَتَعِيَهَا أذ وَاعِيَة و4010 (الحاقة). 

وقد امتدح القرآن الكرم المتفتّهين فقال 2: < 
يَمْمَهُونَ ده 4 (الأنعام). 

وذمٌ القرآن الكريم بعض الناس الذين لا يفقهون ما حوهم: كم قُلُوبٌ 
ا يَفْمَهُونَ بحا (الأعراف»179). 

وف محال التفكر فقد بین الله -تعالى- آياته للناس لعلهم يتفكرون فقال 
ل: ( كدّلِك بب اله كم الآياتٍ لَعَلّكُمْ تَمَفَكَرُونَ ه41 (البقرة). 


مَصَلْنَا الْآَيَاتِ لموم 


وامتدح الله القوم الذين يتفكرون في حلق السماوات والأرض فقال 3يلا: 
لين یدرون الله قَِامَا وَمُعُودًا وَعَلَى نويم وَيَتَفَكَرُونَ في علق 
السّمَاوَاتِ وَالْأَرْضٍ رَبّنَا مَا حلفت هذا باطلا سْبْحَائَكَ فقا عَذَابِ 
لنَارِ و4055 (آل عمران). 

وي محال الذكر امتدح القرآن الكريم من ذكر اسم ربه فصلى: قد أَفْلَحَ 
للدي ٠‏ وَذْكرَ اسْمَ ره قَصَلَّى ( )€ (الأعلى). 

وأشار القرآن الكريم إلى أن الله -تعالى- ضرب الأمثال من أجل التذكر 
فقال وكا (وَيَضْربْ الله الأمتال لِلنَّاسِ لَعَلّهُْ دون ( )4 (إبراهيم). 
وقي محال التدبّر دعا القرآن الكرم إلى التديّر فقال ا ألا يَتَدَيَرونَ 
لمران أم عَلَى قُنُوبٍ أَفْمَائًا م4 رحمدم. تاب أَنْرَلَْاهُ إِلَئِكَ مُبَارَكُ 


اله 

فا تابد ود اول لباب رهم 4 (ص). 

وني جال الفهم أشار القرآن الكرم إلى فهم سليمان 20 فقال : 

هناها سْلَيِمَانَ كلا تيتا كما وَعِلْماً4 (الأنبيا»5/). 

وني محال التعقّل أشار القرآن الكرم إلى أن الله بيّن الآيات من أجل بناء العقل 
5: (كدك بين الله َم أيَايهِ لك تعلو ))٠٠«‏ (لبقرة». 

وأشار القرآن الكريم إلى أن الكفار نفوا عن أنفسهم العقل يوم القيامة: 


فقال 


لوَقَالُوا لَؤْكُنًا تَسْمَعْ أو نَعْقِل ما كنا في أَصْحَابٍ السّعِيرٍ )٠٠(‏ (الملك). 
وأعلى الإسلام من شأن العلماء فقال 3 


: (سَهدَ الله أنه لا لَه إلا هُوَ 
والْمَلائكة وَأُولو الْعلْم قَائِمَا بالط( رال عمران»۸٠»‏ وقال 4: يرع 
الله الذِينَ اموا نگ ا الْعِلْمَ دَرَجَاتِ € رالحادلةء .)١١‏ 
نأ العلماء وحعلهم ورثة الأنبياء وفضّل العام 
على العابد فقال الرسول <: "من سلك طريقاً يلتمس فيه علماً سهّل 
الله له طريقاً إلى الحنة» وإِنّ الملائكة لتضع أجنحتها لطالب العلم رضاً ا 
يصنع» وإِنّ العالم ليستغفر له من في السموات ومن في الأرض حتى 
الحيتان في الماء» وفضل العالم على العابد كفضل القمر على سائر 
الكواكب» وإِنّ العلماء ورثة الأنبياء» إِنّ الأنبياء ل يورثوا ديناراً ولا درهاً 
إنما ورثوا العلم فمن أحذه أحذ بحظ وافر" 7©. 

لذلك قامت الحياة الإسلامية على حناحين هما: النقل والعقل» 
وكلما كان هذان الجناحان سليمين فاعلين لا عطب ولا خلل فيهما 
كانت مسيرة الحياة الإسلامية في أوج تحليقها وعطائها وحيويّتهاء وإذا 
وحد خلل في أحد هذين الجناحين تعطلت الحياة الإسلامية» وتدىٌ 


00 الشيخ ناصر الدين الألباني» صحيح الترغيب والترهيب» رقم .)۷١(‏ 


مستوى الطيران والتحليق. 

ومن الحليّ الواضح أن التقويم والغربلة والفرز والتمحيص للمحيط 
الثقائي والاحتماعي والسياسي إلخ... هي إحدى الوسائل الدالة على 
مدى فاعلية الوعي والإدراك» وهي الوسيلة الأساسية في تحديد مسيرة 


الياة الاجتماعية والسياسية والثقافية ١‏ لذلك وبحدنا و 
الكرم راصداً لكل تحركات الرسول < والصحابة معهء مقوّماً لحاء مثنياً 
عليهم حيناً؛ معاتباً هم حيناً آخر» موجّهاً حيناً ثالثاً إلح.. 
شد وت ات كعات ف محر سول 9 وت حلا من 
حوار أبي بكر واه مع الرسول وبنت توجيه الرسول ج لأبي بكر ول 
و: إلا تنصروة فَقَدْ ص الله إذ اخ ê‏ كَمَرُوا ان اتن 
u‏ قر لل سي EU ESD‏ 
Ke‏ يجُنُودٍ 4 تَرَوْهَا وَجَعَلَ كَلِمَةَ الذية فوا الشفلى وَكَلِمَةُ الله 4 ھی 
ْلْا وَاللَُّ عَزِيرٌ حَكِيمٌ .)2 (التوبة». 


ثم نزلت آيات أحرى في غزوة بدر» وقوّمت سلوك الصحابة في 


ي 


: (يألوتك عَنٍ الْأنْقَالٍ قل الأثقال لله والرَسُولٍ َانَقُوا الله 


وَأَصْلِحُوا دات بَيْنكم وَأَطِيعُوا الله ورَسْولَه إن كنم مُؤْمنِينَ م4 (الأنفال). 

م رلت آيات ثانية ي عزوة أده وغذنت عن كثير من 
تفصيلات المعركة» وعن كثير من تصرّفات الصحابة» وأشار القرآن الكرم 
في الآيات الكريمة عن غزوة أخحد إلى انسحاب طائفتين من المقاتلين فقال 
: (إِذ كث طَئِقتَانٍ مِنْكُمْ أن تَفْسَلَا وَاللَّهُ وَلِيْهُمَا وَعَلَى الل مليتوَكلٍ 
الان {ov‏ (آل عمران)» ثم ذكرهم القرآن الكريم بانتصارهم في بدر 
ونزول الملائكة للمقاتلة معهم فقال الله : وقد تَصَرَكُمْ الله ببذر 
قم أله ف اله لَعلَّكُمْ تَسْكُرُونَ م٠0‏ إِذْ تَقُولُ للْمَؤْمِنِينَ أ يكفِيك 
أن E‏ م بتَلانة ألافٍ من الملائكة مُنْرَلِينَ 6055 د عر ثم 
: ویس 
لَك من الأئر شىء أو يوب عَلَيْهِمْ أو يُعَذَبَهُمْ فَإِنّهُمْ ظَالِمُونَ 405 
(آل عمران)» ثم ذكر القرآن المسلمين إلى النظر في سنن الله التي تقوم على 
إهلاك المكدّبين فقال #: لقَدْ حلّث مِنْ بلک سن فَسِيرُوا في الْأَرْضٍ 
فَانْظُوا كيف كَانَ عَاقِبَةُ الْمُكَذَّبينَ 400 (آل عمران)» ثم بين القرآن 
الكريم للمسلمين الحكمة من وحود بعض الحزائم وهي أن يكون هناك 
حبار للموسين فقال ا( تدك قزع تقذ سن الك تزع بقل 


بن القرآن للرسول 4 وصحابته بأنّ الأمر كله لله فقال الله ل 


0 


وَتِلْكَ الأيّامُ نَدَاوِهَا بَيْنَ الناس وَلِيَعْلَمَ الله الذِينَ آمَنوا ويتجذ منك 
شْهَدَاءَ وَاللهُ لا يحب الظَالِمِينَ 00 وَلِيْمَخُص الله الَذِينَ أَمَنُوا وكْحَو 
الكافرينَ (os‏ (آل عمران)» ثم تحدّثت الآيات الكريمة عن بعض صور 
٠.‏ 03 4 .4 ل 5 5 5 2 ۳ 7 
التمحيص ومنها: إشاعة مقتل الرسول ج في غزوة أحُد. وبين التصتف 


السليم في حال وقوع مثل هذا الأمر فقال 0 وا إل رسو 

حَلَث من قله الول أَِنْ مات أو فل الْمَلَُمْ عَلَى أَعْمَابِكُمْ وَمَنْ 
زا عرف 2 بن القراك الك سيا من أسباب خسارش لغروة اعت 
وهو تنازعهمء وتورّع إرادتمم بين الدنيا والآحرة فقال أ4: ولذ 
دقك الله وغد إذ رتهم اذه عق إذا فام وشام ن الأثر 
وَعَصَيُْمْ من بعد ما ارام ما حون منْكُمْ من بريد اليا وَمِنْكُمْ مَنْ بريد 
لاحو ۾ صَرَفكُمْ عَنْهُمْ يليم وَلَقَدْ عَمَا عنم واللهُ ذو قضل عَلَى 
الْمُؤْمنِينَ ))٠٠٠(‏ (آل عمران)» ثم بين القرآن الكريم للصحابة أن طاعتهم 
للشيطان كانت السبب في هزيتهم فقال ۾ 


(إِنّ الَّذِينَ تولا مِنْكُمْ يوم 
قى الَمْعَانٍ إا اترم الشَيِطانُ عض ما كُسبوا ولذ عَمَا اله عَنْهُمْ 
إن الله 0 حَلِيمٌ 0( آل عمران)» 9 وجه القرآن الكرم الخطاب 


إلى الرسول ج فبيّن زرع الله الرحمة في قلبه» ثم أمره أن يعفو عنهم وأن 
بوكر خم وأن يشاورهم فقال 43: فما يَحْمَةِ مِن الله لنت لم ولو 
گنت قا غَلِيظ الْقَلْبِ َانْمَضُوا من حَوْلِكَ قاع عَنْهُمْ وَاسْتَغْفِزْ هم 
شاو ي. .الأثر اذا عرشت فَتَوَكَانْ عَلَى الله إِنَّ الله يحب 
المُتََكلِينَ ره 40 (آل عمران). 

وهلمٌ جراً نزلت آيات كرات في مختلف الوقائع والأحداث» فما 


الدرس الذي نستفيده من كل هذه الوقائع؟ 

الدرس الأساسي الذي نستفيده هو ضرورة وحيوية وجود التقوتم ف 
مسيرة حياتنا السياسية والاحتماعية والاقتصادية إلخ.. 

ومن الواضح أن حناحي النقل والعقل لا يأخذا استواءهما الصحي 
في الوقت الحاضرء لذلك بحد التعثّر مازال قائماً في مسيرة أُمّتنا. 

وإنى انطلاقاً من إدراك هذا التعثر» وانطلاقاً من الحرص على 
معالحة هذا التعثرء فإنني دوّنت هذا الكتاب الذي يجمع التقوم لعدد من 
الكتب التي صدرت حديثاء وعدد من المقالات التي نشرت في بعض 
ابحلات والجرائد» وعدد من البرامج التلفزيونية» وعدد من المؤتمرات 
والتقارير» فجاءت الأبواب على الصورة التالية: 
الباب الأول: دراسة وتقويم لبعض الكتب: تناولت فيه عدداً من الكتب 


التي صدرت خلال السنوات الماضية بالدرس والتقوم ومنها: ثلاثة كتب 
محمد عابد الجابري وهي: الدين والدولة وتطبيق الشريعة» والعقل 
الأحلاقي العربي» ومدخل إلى القرآن الكريم » وديوان شعري لأدونيس 
تحت عنوان: "الكتاب: أمس المكان الآن"» وتناولت كتاباً آخر لمحمد 


شحرور يحمل عنوان "الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة"». 

الباب الثاني: دراسة وتقويم لبعض المقالات: تناولت عدداً من المقالات 
بالدرس والتحليل والتقوم منها: مقال لراشد الغنوشي» وآخر محاضرة 
لحسن الترابي» وثالث للكاتب الأمريكي فوكويوما إل... 

الباب الثالث: دراسة وتقويم لبعض البرامج التلفزيونية: تعقّبت فيه عدّة 
برامج تلفزيونية» أحدها محمد حسين هيكل في قناة (الجزيرة) وكان عن 
نكسة حزيران عام ۷٦۱۹ء‏ وثانيها برنامج (صناع الحياة) لعمرو خالد 
وقد بثته قناة (اقرأ)» وثالث عن حزب الوسط المصري بثته قناة (المستقلة). 
الباب الرابع: دراسة وتقويم للمؤتمر القومي-الإسلامي: دوّنت فيه عدّة 
مقالات عن الفكر القومي العربي بشكل عام» وعن المؤتمر القومي- 
الإسلامي بشكل خاص. 

الباب الخامس: دراسة وتقويم لبعض المراجعات: تناولت فيه مراجعة 
الجماعات الإسلامية الجهادية بالتحليل» كما تناولت في هذا الباب تقريراً 


للتدمية الإنسانية. 


وقي الختام» أسال الله -تعالى- أن أكون قد ساهمت في تسديد 
مسيرة العمل الإسلامي» وتي زيادة مساحة الوعي بمشاكلهاء وتي تفعيل 
آليات التفكير في العقل الإسلامي من خلال توسيع مساحة التقوم, 
وآ رانا أن امد ل رت العاليت: 


كتبه 


د. غازي التوبة 
الاثنين في ١‏ من جمادى الآخرة ١٤٣۳٣۳‏ ه 
الموافق ۷ من أيار (مايو) ۲۰٠۲‏ م 
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الباب الأول 
دراسة ونقويم لبعض الكتب 


المؤلف 


-١‏ محمد عابد الجابري 


۲- أدونيس 

ا حورج صليبا 

5- ميك شحرور 

-٥‏ ديفيد راي غريفين 


5- حازم صاغية 


الكتاب 
-١‏ الدين والدولة وتطبيق الشريعة 
؟- العقل الأحلاقي العربي 
-٠‏ مدخل إلى القرآن الكريم: 
أ- دراسة وتقويم للفصلين الأوليين. 
ب- موقف الحابري من المعجزات والغيوب قي 
الإسلام. 
الكتاب: أمس المكان الآن (فصول شعر) 
الفكر العلمي العربي: نشأته وتطوّره 
الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة 
شبهات حول ١١‏ سبتمبر 


وداع العروبة 


الدين والدولة وتطبيق الشريعة " 
د. محمد عابد الجابري 


يدعو الدكتور محمد عايد الحابري في مقدمة كتابه "الدين والدولة 
وتطبيق الشريعة" إلى تكوين مرحعية منفتحة» ثم يبيّن لنا أن هذه المرحعية 
المنفتحة التي يدعو إليها تقوم على عمل الصحابة» ثم يوضح لنا أن 
المصالح الكلية هي التي كانت تحرك عمل الصحابة. لا حلاف أن 
الصحابة خير من فهموا الإسلام وخير من طبّقوه وعملوا به» لكن هل 
صحيح أن المصالح الكلية فقط هي التي كانت تحرك عمل الصحابة؟ لقد 
كانت المصالح الكلية جزءاً من منظومة فكرية متكاملة تحرك عمل 
الصحابة وهي: التوحيد» القرآن» السنة» الجماعة» الآحرة» الجنة إلخ...» 


وكانت المصالح الكلية تظهر عندما يختفي الحكم الواضح والأمر الشرعي. 
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د. محمد عابد الحابري» الدين والدولة وتطبيق الشريعة» طبعة أولى. بيروت: مركز 


دراسات الوحدة العربية» شباط (فبراير) ١995‏ . 


ثم يتعرض الدكتور الحابري إلى "مسألة الدين والدولة في المرحعية 
التراثية"» ويرى أن السؤال "هل الإسلام دين آم دولة؟" سؤال لا وجود له 
ف المرحعية التراثية» وإنما جاء السؤال في منتصف القرن الماضي عندما 
قامت النهضة ووقع الاحتكاك بالحضارة الغربية التي عرفت مثل هذا 


السؤال» ويرى أنه يصبح قابلاً للجواب إذا أعدنا صياغته ووضعنا كلمة 


"أحكام" مكان كلمة "دين" وكلمة E‏ مكان كلمة "دولة", ثم 


سقيفة بني ساعدة بالمدينة لاختيار الخليفة هي الإطار المرحعي الرئيسي 
الذي استند إليه فقهاء أهل السنة في تشييد نظريتهم في الخلافة» وف 
النهاية يرى الجابري أنْ نظرية الخلافة عند أهل السنّة هي في جملتها تقنين 
لأمر واقع» وأنّ مسألة علاقة الدولة بالدين لم تكن مطروحة ولا كان 
يمكن أن تطرح على الساحة الإسلامية» لأنَّ جميع المتعاملين مع موضوع 
الدولة مسلمون» أو على الأقل يتصرفون بوصفهم كذلك. 

ثم ينتقل الحابري في الفقرة التالية ويشير إلى أن هناك فراغاً دستورياً 


في لغة العصر برز في نحاية حكم الخليفة عثمان وه تحلى في ثلاث 


مسائل رئيسية هي: عدم إقرار طريقة مقننة لتعيين الخليفة» وعدم تحديد 


مدة ولايته» وعدم تحديد احتصاصاته. ثم يعرض الحابري في فقرة: 
"الايدلوحية السلطانية والخلقية الإسلامية" السند الشرعي الذي كان 
يعتمد عليه الحكمان الأموي والعباسي في تبرير وحودهماء ثم يبيّن أن 
التجربة التاريخية للأمّة الإسلامية ليست هي السياسة المطبقة وحدهاء بل 
إتحا أيضاً ما يُعبر عنه ب "الخلقية الإسلامية" في الحكمء تلك الخلقية التي 
بقيت تلهم الفكر الحر وتنعش الآمال في الإصلاح والتغيير ومنها: 
الشورى» والمسؤولية التي تتوزع في حسم المجتمع» وترك أمور الدنيا لأهل 
الاختصاص. 

والآن يمكن أن ندوّن الملاحظات التالية على ما ذكره الجابري 
بخصوص "الدين والدولة في المرحعية التراثية": 
١‏ - أصاب الحابري عندما اعتبر أن إشكالية فصل الدين عن الدولة لا 
وحود لما في التجربة التاريخية للأمّة الإسلامية. 
؟- يلحظ الدارس للمؤلفات الحديثة عن الحكم الإسلامي أن النظام 


الدعقراطي الغربي بصورته الغربية الحديثة هو النموذج الذي يستند إليه 


الباحثون ق محاكمة النظام الإسلامي وقي إصدار الأحكام علیه» ولاشك 


أن هذا ظلم كبير للنظام الإسلامي» لأنّْ الحكم الإسلامي حكم له 
تاريخه الخاص وله مؤسساته الخاصة وله آليته الخاصة في تحقيق أهدافه» 


وإنما يحب أن يحاكم النظام الإسلامي بحكومات عصره من جهة» وبمعايير 
إنسانية عامة من جهة ثانية. 

۳- اعتبر الجابري أن ثغرات دستورية حوّلت الخلافة إلى ملك» وحدّد 
أبرز هذه الثغرات الدستورية بعدم إقرار طريقة واحدة مقننة لتعيين الخليفة» 
وعدم تحديد مدة ولاية الخليفة» وعدم تحديد احتصاصاته» ويمكن الرد 
عليه ويخاصة فيما يتعلّق بالنقطة الأخيرة وهي عدم تحديد اختصاصات 
الخليفة بأنّ الحاكم الإسلامي رما كان أكثر الحكام وضوحاً في تحديد 
واحباته واختصاصاته على الأقل في تلك الفترة التاريخية وذلك لوجود 
القرآن الكريم والسنة النبوية التي تم احتيار الخليفة على أساسهماء واللذين 
بمثلان الدستور المشترك المتفق عليه بين الرعية والخليفة» ونما يؤكد ذلك أن 
الثوار الذين ثاروا على عثمان ويه أرادوا عزله لأنه حالف قواعد مقررة 


معروفة بينهم» لكن البحث عن سبب التحوّل التاريخي في تحربة الحكم 


الإسلامي يحب أن يتجه إلى تكوين الطائفة الثائرة: ما تركيبتها 


الاجتماعية؟ وما ذهنيتها السائدة؟ وما فهمها للدين؟ إِنّ الإحابة عن 


م 


هذه الأسئلة يمكن أن يعطينا جواباً أدق عن أسباب التحوّل التاريخي في 
الحكم الإسلامي. 

إن الطائفة الثائرة تحوّلت إلى فرقتين تاريخيتين هما: الخوارج والشيعة» 
وإذا بحثنا عن أحوبة الأسئلة السابقة في بنية الفرقة الأولى بحد أن الواقع 
القبلي هو الذي حكم انتماء عناصرهاء وأنّ الفهم الظاهري للدين هو 
الذي حكم ذهنيتها نتيجة حياتما البدوية التي لا تتيح التعمق والتدبر في 
فهم آيات الله» وكذلك بالنسبة للفرقة الثانية نحد أن المنتمين ها من أبناء 
المناطق التي دخلت في الإسلام نتيجة الفتوحات الإسلامية» وقد حلب 
الداخلون في الإسلام من بيئتهم السابقة بعض مفاهيمهم التي تقوم على 
العلم عن طريق الغنوص» إن هذه العوامل الثقافية في فهم الدين هي التي 
ساهمت في تشطير المنطقة وف تكوين المنعطف التاريخي في واقعها. 

إن الخوف على وحدة الأمّة والحرص على عدم تصدّعها بعد 
المخاض العسير لوصول علي :زه إلى الخلافة وليس قول الأمويين باحر 


في محال القضاء والقدر هو الذي أتاح لنهج الأمويين أن يكون مقبولاً 


لدى طائفة من المسلمين بغض النظر عن صدق الأمويين في تلك المقولة 


أو عدم صدقهم لأنَّ الأمويين ليسوا هم مصدر المسلمين في فهم القضاء 
والقدرء وما يؤكد ذلك احتفال المسلمين وابتهاحهم عند تنازل الحسن 
لمعاوية عن الخلافة وتسميتهم ذلك العام بعام الجماعة. 

ثم ينتقل الحابري قي الفقرة الثانية من كتابه إلى معالجة "الدين 
والدولة في المرحعية النهضوية"» فيرى أن طرح فصل الدين عن الدولة عند 
بعض دعاة النهضة المسيحيين كبطرس البستاني إِنما حاء من استلهامهم 
للنهضة الأوروبية من حهة» ولكونه مسيحيّاً عاش فتنة ٠87١م‏ في لبنان» 
ويريد أن يتخلص من الحكم العثماني من حهة ثانية» وإذا كان لهذا 
الوضع الطائفي خاصيته فإنه لا يمكن تعميم هذه الخاصية على كل 
البلدان العربية» ثم يرى الحابري أنه يمكن استبدال العلمانية بالديمقراطية 
والعقلانية» لكن الحابري في الفقرة الأخيرة من هذا القسم يعود إلى 
مناقضة نفسه فهو عندما يقر بان العلمانية التي تعني فصل الدين عن 


الدولة لا معنى لما في مجتمع إسلامي لأسباب متعددة» يدعو إلى فصل 


الدين عن السياسة لأسباب متعددة منها: أن الدين بمثل ما هو مطلق 


وثابت» بينما تمثل السياسة ما هو نس ومتغيّر» والسياسة تحركها المصالح 
الشخصية الفئوية» أما الدين فيجب أن ينره عن ذلكء وأنّ الدين يود 
في حين أن السياسة تفرّق» ولا أدري ماذا تعني الدعوة السابقة؟ ألا تعني 
فصل الدين عن الدولة؟ ألا تعني قبول ما رفضه الحابري قبل قليل؟ 
لنتجاوز هذا ولنسأل: من أين حاءت هذه المقولة؟ حاءت هذه المقولة 
من التراث المسيحي الذي مير بين ما هو مقدّس وما هو مدنّسء الديني 
هو المقدّس والدنيوي هو المدئس» في حين أنّْ هذه القسمة ليست 
مطروحة في الحياة الإسلامية بل كل عمل يمكن أن يؤديه المسلم يعتبر 
جزءاً من عبادته لله وجزءاً من دينه وتقدّسه؛ حتى شهواته الخاصة من 
طعام وشراب وجماع ورياضة ونزهة إذا نوى فيها التقوّي على طاعة الله أو 
ذكر الله في بدايتها كانت عبادة وكان له فيها أجر ويدل على ذلك 
الحديث الذي قال فيه الرسول ج مخاطباً الصحابة: "وف بضع أحدكم 


ع 


ضدقة" قالواة. يا رول الله أيأق أحدنا شهوته ويكون له فيها أجر؟. 


قال: "أرأيتم لو وضعها في حرام أكان عليه فيها وزْر؟ فكذلك إذا وضعها 
في الحلال كان له اجر" . 


ما اعتبار الحابري أن الدين يمثل ما هو مطلق وثابت فكلام عام 
وغير دقيق» فإِنٌّ الدين يحتوي أحكاماً ثابتة وأخرى متغيرة» الثابت منها 
ما يتعلق بصفات الله تعالى والآخرة والعبادة والحدود إل ...» وأعطانا 
الدين في الوقت نفسه القواعد التي نحكم بما على المتغيّر من أمور الحياة 
وقد تحسدت هذه القواعد في علم أصول الفقه ومقاصد الشريعة» وإلا لما 
أمكن اعتبار الدين الإسلامي صا حاً لكل زمان ومكان. 

أمّا الحجة الثانية وهي اعتبار الحابري أن الدين يوحّد وأنّ السياسة 
تفرّق فهي أمور نسبية وليس على إطلاقهاء فيمكن للدين أن يفرّق 
ويمكن للسياسة أن توخد» يمكن للدين أن يفرق إذا كان هناك احتلاف 
ف فهم بعض قضاياه وعقائده وأحكامه كما يمكن أن يوحّد إذا كان 


هناك تطابق في ذلك الفهم وقي طرق التوصل إلى ذلك الفهم» ون ما 


00 الإمام مسلم» صحيح مسلم» وهال رقم 5027259 .)١‏ 


حدث في زمن عثمان واه وما بعده من احتلاف ليس سببه توظية 


الدين في السياسة كما ادعى الحابري» ولكنه نتج من أفهام متباينة لبعض 
القضايا نتيجة تداحل عناصر موروثة م تستطع بعض الفِرّق التخلص 
منها كما عرضنا ذلك في موضع سابق من المقال عند الحديث عن 
الخوارج والشيعة. 

أمَا قول الحابري: "السياسة تحركها المصالح الشخصية أو الفئوية أمّا 
الدين فيجب أن ينرّه عن ذلك" فهو مرتبط بالتمييز بين المقدس والمدثس 
الذي جاءنا من التراث المسيحي» وهذا لا أصل له في الدين الإسلامي» 
فطالما أن تحقيق المصالح الشخصية والشهوات مباح بل وتعتبر عبادة في 
نظر الشرع الإسلامي مثل أية ممارسات دينية وعليها أحر» كذلك كانت 
السياسة الساعية إلى تحقيق هذه المصالح والشهوات مشروعة ومقبولة ولا 
ضير في ذلك» ولكن السياسة ليست كلها مصالح شخصية بل هناك 
مصالح الدين والحماعة والأمّة إلخ.... ويمكن التوفيق بين كل هذه المصالح 
في حال تضاربحا من خلال قواعد الشرع ومن خلال الخلقية الإسلامية 


التي من عناصرها: الإيثار والتضحية والحرص على الفوز بالآحرة إل... 


ثم ينتقل الحابري في القسم الثاني من كتابه إلى "مسألة تطبيق 
الشريعة"» فيميّر بين الصحوة والتجديد وبين أن المطلوب هو تحديد 


الدين» ويتحدث الحابري في فقرة ثانية ويبيّن أنه لم يكن هناك تعارض 


بين السلفية والوطنية وبخاصة في المغرب العربي» ويعتبر أن السلفية كانت 
دائماً جزءاً من التجربة التاريخية للإسلام الشيء الذي تستعيد به هذه 
التجربة ما يحفظ ها الوحود والاستمرارية عندما يفرز تطورها الداحلي ما 
يهددها بالاندثار» ومع ذلك فهو يرى أنه لم يعد استلهام النموذج 
السلفي كافياً بل لابد من استلهام التجربة التاريفية للأمم التي تناضل 
مثلنا من أجل وحودها والحفاظ على وحودهاء وهو يرى أن منطق 
الحضارة المعاصرة يتلخص في مبدأين هما: العقلانية والنظرة النقدية» فهو 
يرى الأحذ بحذين المبدأين وقصر السلفية على تقديم السيرة الأخلاقية؛ 
لأنه يرى أن السلفية تناقض العقلانية والنظرة النقدية كمبادئ وتاريخ» 
ولكننا بحد أن السلفية لا تتناقض مع هذين المبدأين لا كأصول ولا 
تاريخ» فالسلفية كانت عقلانية منذ نشأتما مع الصحابة» واستمرت مع 


علماء الأمة كالشافعي وأحمد بن حنبل وابن تيمية وابن القيم والعزّ بن 


ونحصيهاء والأمر أحلى من أن ندلّل عليه» وإلا لما استطاعت القيادات 


السلفية استيعاب علوم عصرها والابتكار فيها والإضافة إليهاء والسلفية 
كانت دائماً ذات نظرات نقدية لذلك كانت رسالة أحمد بن حنبل في 
الرد على الزنادقة والجهمية» وكانت كتابة الشافعي في نقد أستاذه مالك 
بن أنس وي نقده للساحة الفقهية التي أنتحت رسالة "الأصول"» وكان 
تدوين الباقلاني لكتاب "التمهيد" في الرد على المعتزلة» وكانت كتابات 
ابن تيمية في تفنيد التصوّف والمنطق والفلسفة إلخ ...» صحيح أن هناك 
فترات كانت تضعف فيها العقلانية أو الجانب النقدي قي واقع الحياة 
الإسلامية» لكن التصحيح لهذا الواقع كان يحدث من خلال استلهام 
النموذج التاريخي السلفي» ومازالت الفرصة موجودة الآن لمعالحة الواقع 
المرضي باستلهام النموذج السلفي بأجزائه: الأحلاقي والعقلاني والنقدي. 

ويبيّن الحابري ف فقرة "التطرف بميناً ويسارا" أن التطرف الذي 
يحدث قي جال اليمين إنما يتجه بالخصومة والاعتراض على التيار 


الإسلامي الوسطي المعتتدل» وهو يرى أن مبررات وحوده عدم مكن 


الاتحاه السلفى من القيام من التجديد في الحال النقدي» والتجديد الذي 


يقترحه هو تأصيل حديد للأصول وذلك باعتماد كليات الشريعة 
ومقاصدها بدل الاقتصار على تفهم معنى النصوص واستنباط الأحكام 
منهاء وهو من أجل التدليل على وحهة نظره يرى أن هناك طريقتين في 
الاحتهاد» الأولى: الطريقة التي تعتمد القياس والتعليل واستثمار الألفاظء 
والثانية: الطريقة التي تدعو إلى اعتبار المقاصد أساساً ومنطلقاًء ويقع 
الجابري في خطأين عندما يدعو إلى منهجه الجديد: 

الأول: تصويره أن هناك تناقضاً بين الطريقتين السابقتين» والحقيقة أنه 
ليس هناك تناقض بل جاءت الطريقة الثانية تطوّراً واستكمالاً للطريقة 
الأولى كما وضح ذلك أحمد الريسوني في كتابه عن المقاصد عند 
الثاي: الفصل بين تطبيق الشريعة الإسلامية وتحقيق المصالح العامة 
للمسلمين» ومع أن الشاطبي وغيره من الفقهاء الذين قالوا بان إنزال 
الشرائع كان القصد منه حفظ الضروريات الخمسة وهي: الدين والنفس 
والعقل والمال والنسل» قالوا بان الطريق لتحقيق المصالح المذكورة أعلاه 


يتأتى عن طريق تطبيق الشريعة الإسلامية» وعندما نطبق الإسلام بكل 
تفصيلاته فيمكن أن نوسّع النظر في الضروريات والحاجيات والتحسينات 


التي يتطلبها العصرء والتي قد لا تكون مطبقة في داحل المجتمع الإسلامي. 


العقل الأخلاقي العربي * 


د. محمد عابد الجابرى 


ألّف محمد عابد الحابري عدداً من الكتب حول العقل العربي» ومن 
الواضح أنه كان له فضل السبق إلى الكتابة في هذا الموضوع» وافتتح 
ساحة للنقاش في موضوع مهم وأساسيء والتقويم الكامل لمشروعه ف نقد 
العقل العربي يحتاج إلى عدد من الكتب» وإن كنت أميل إلى أنه لم يوق 
إلى اكتشاف حقيقة العقل العربي المسلم في صوره الثلاث: اجرد 
والسياسي» والأخلاقي» لكنه وفْق في تحديد الإضافات التي دخلت إلى 
هذا العقل من ثقافات أخرى. 

فهو في كتابَيْه "تكوين العقل العربي" و "بنية العقل العربي" وفق في 
تحديد الإضافات التي دحلت إلى العقل العربي اجرد من الأنظمة الثقافية 


03 


د. محمد عابد الحابري» العقل الأحلاقي العربي» دراسة تحليلية نقدية لنظم القِيّم في 
الثقافة العربية (نقد العقل العربي :). طبعة أولى» بيروت: مركز دراسات الوحدة 


العربية» آذار (مارس) ۲٠١١‏ . 


السابقة: مذهب الذرة» والعرفان والبرهان. كما وفّْق في كتاب "العقل 
العربي الأحلاقي" إلى الحديث عن تداخل الموروث الفارسي واليوناني مع 
العقل الأخلاقي العربي» وأنا سأتحدث في مقالي هذا عن العقل الأخلاقي 
العربي فقط» وسأرحئ الحديث عن الكتب الأحرى في العقل العربي إلى 


مقالات أخرى. 


اعتبر الحابري أن النظام الثقافي العربي استجلب الموروث الفارسي 
في مرحلة مبكرة نتيجة "أزمة في القيّم"» وأنّ هذا الموروث الفارسي ركز 
على طاعة السلطان» ودمج الدين والطاعة والسلطان قي حزمة واحدة» 
وقد بدأ إدحال هذا الموروث في نحاية العهد الأموي من أحل تدعيم 
الملك الأموي» وقد بدأه سالم بن عبد الرحمن موسى السعيد بن الخليفة 
الأموي عبد الملك بن مروان» وعبد الحميد الكاتب» وقد عمل الأخير 
كاتباً لدى آخر خليفة أموي وهو مروان بن محمد» واستخدم هؤلاء 
الكتاب أسلوب "الترسل" في نشر هذا الموروث» وكان هذا الأسلوب يأني 
في الرسائل التي يوجهها الخليفة إلى ولي العهدء أو إلى الولاة أو إلى 


الرعية» وكانت تقرأ هذه الرسائل أحياناً على عامة الناس» وكانت تدعو 
إلى الطاعة؛ وإلى تعظيم السلطان. 


وقد بلغ هذا الأسلوب أوحه في بداية العهد العباسي» إذ ورثوا هذه 


التقاليد» ورسّخوها في تعاملهم مع رعيتهم» وقد اعتبر الحابري أن عبد الله 
بن المقفع أكبر ناشر ومروج للقيّم الكسروية وأيديولوجيا الطاعة في 
الساحة الثقافية العربية الإسلامية» وقد عمل عبد الله بن المقفع كاتباً 
للحليفة العباسي الثاني أبي حعفر المنصور» وقد ذكر الحابري أنه وصلنا 
أربعة كتب منسوبة إليه» هي: كليلة ودمنة» والأدب الكبير» والأدب 
الصغير» ورسالة الصحابة» وقد لخص الحابري الموضوعات التي تدور 
حولهاء "آداب" ابن المقفع بثلاثة» هي: طاعة السلطان» أخلاق 
السلطان» أخلاق الكاتب. 

ثم حاول أن يثبت الحابري رواج قَيَّم الطاعة الكسروية من خلال 
تفحص "كتب الأدب" التي تتحدث عن موضوعات مختلفة» واستعرض 
منها كتاب (عيون الأخبار) لابن قتيبة »)۲۷٦-۲٠۳١(‏ والعقد الفريد 


لابن عبد ربه الأندلسي »)"۲۸-۲٤٦(‏ واعتبر الحابري هذين الكتابين 


هما النموذج المحتذى لكل كتب الأدب التالية» واستعرض الحابري - 
كذلك- كتابين آخرين من العصور المتأحرة هما: الازدهار "المستطرف في 
كل فن مستظرف" للكاتب شهاب الدين محمد بن أحمد الأشبيهي 


المتوفي سنة ۸0۰5 9 كتاب "صبح الأعشن ي صناعة الإنشاء" 


للقلقشندي المتوق سنة .۸۲١‏ 

وقد اعتبر الحابري أنّ جميع هذه الكتب -المتقدمة والمتأخرة- 
تعرض القِيّم الكسروية» ومنها: طاعة السلطان المطلقة وتقدهم الطاعة 
على المطاع» ودمج الدين والطاعة والسلطان في محور واحد إلخ... وإذا 
استعرضت كتاب "عيون الأخبار" لوحدناه يحتوي على الأبواب التالية: 
-١‏ كتاب السلطان ۲- كتاب الحرب «- كتاب الشعر 
4 - كتاب الطبائع والأحلاق ه- كتاب العلم 5- كتاب الزهد 
۷- كتاب الإخوان ۸- كتاب الحوائج 4- كتاب الطعام -٠١‏ كتاب 
النساء» واعتبر الحابري أن هذا الترتيب هو تعبير عن سوق للقِيّم يحتل 
فيها السلطان وبالتالي الطاعة موقع القيمة المركزية. 


من غير المستبعد أن يكون الموروث الفارسي حاول أن يجد طريقه 


إلى الثقافة الإسلامية» كبقية الموروثات في المنطقة التى حاولت أن تغزو 


الثقافة الإسلامية» من خلال بعض وارثيها كسالم وعبد الحميد الكاتب 
وعبد الله بن المقفع» ومن غير المستبعد بصورة أقل أن يكون الخلفاء 
الأمويون والخلفاء العباسيون قد حاولوا الاستفادة من الموروث الفارسي في 
تطويع شعويهم» وفي تدعيم سلطتهم» ولكن النظر في كتب الأدب من 
أحل قياس مدى تغلغل القِيّم الكسروية في الثقافة الإسلامية هو قياس 
قاصر» فلماذا لا نقيس تغلغل القِيّم الكسروية من حلال كتب الفقه؟ 
لأنّ الفقه على الأرحح يعكس حقيقة الأمور لدى جماهير الأمّة أكثر من 
الأدب من جهة, ولان اعتماد الفقه في استكناه حقيقة حياة جماهير 
الصدر من أجل استعادة صورة الحياة الاقتصادية القديمة من خلال تتبع 
الفتاوى الفقهية» وكذلك اتبعه آخرون من أجل استعادة صورة الحياة 


الاجتماعية من خلال العودة إلى فتاوى ا محاكم الشرعية. 


وإذا عدنا إلى كتب الفقه لنسألها عن شروط تولية الحاكم» وعن 
موقفها من البغي والبغاة» وعن شروط الخروج على الحاكم إلخ... فماذا 
نحد؟ نحد أنما تتطلب شروطاً من أجل تولية الحاكم من أهمها: العدالة 


والاحتهاد» وقد اشترط الفقهاء لدوام الولاية دوام شرط العدالة» فقد نقل 
الماوردي في "الأحكام السلطانية" عن شرط العدالة فقال: "إن الجرح في 
عدالة الإمام» وهو الفسق على ضربين: أحدها ما تبع فيه الشهوة 
والثاني ما تعلق فيه بشبهة. فأمًا الأول منهما فمتعلق بأفعال الجوارح» وهو 
ارتكابه للمحظورات وإقدامه على المنكرات تحكيماً للشهوة وانقياداً 
للهوى» فهذا فسق يمنع من انعقاد الإمامة ومن استدامتهاء فإذا طرأ على 
من انعقدت إمامته خرج منهاء فلو عاد إلى العدالة لم يعد إلى الإمامة إلا 
بعقد حديد. وقال بعض المتكلمين: يعود إلى العدالة من غير أن يستأنف 
له عقد ولا بيعة» لعموم ولايته ولحوق المشقة في استغناف بيعته. 

وأمّا الثاني منهما فمتعلق بالاعتقاد المتأول بشبهة تعترض» فيتأول 
لها حلاف الحق» فقد احتلف العلماء فيها: فذهب فريق منهم إلى أا 


تمنع من انعقاد الإمامة ومن استدامتهاء ويخرج منها بحدوثه لأنه لما استوى 


حكم الكفر بتأويل وغير تأويل وجب أن يستوي حال الفسق بتأويل 
وغير تأويل" 27. 

وتحدثت الموسوعة الفقهية الكويتية عن البغي والبغاة فقالت: "ويرى 
الشافعية أن البغي ليس اسم ذم» لأنّ البغاة خالفوا بتأويل حائز في 
اعتقادهم» لكنهم مخطئون فيه» فلهم نوع عذرء لما فيهم من أهلية 
الاحتهاد. وقالوا: إن ما ورد في ذمّهمء وما وقع في كلام الفقهاء في بعض 
المواضع من وصفهم بالعصيان أو الفسق محمول على من لا أهلية فيه 
للاجتهاد أو لا تأويل له وكذلك إن كان تأويله قطعي البطلان" . 

وتحدثت الموسوعة الفقهية عن شروط تحقق البغي فقالت: "ولو 
خرحوا على الإمام بحق -كدفع ظلم- فليسوا ببغاة» وعلى الإمام أن 


يترك الظلم وينصفهم» ولا ينبغي للناس معونة الإمام عليهم» أن فيه 


9 علي بن محمد الماوردي» الأحكام السلطانية» ص۱۷ . 


١ 
. ٠۳۲ص‎ » الموسوعة الفقهية الكويتية» ج۸‎ ''' 


إعانة على الظلم» ولا أن يعينوا تلك الطائفة الخارحة؛ لأ فيه إعانة على 


خروجهم, واتساع الفتنة» وقد لعن الله من أيقظ الفتنة" 7©. 

وتحدث الدكتور وهبة الزحيلي أيضاً في موسوعة (الفقه الإسلامي 
وأدلته) عن شروط عزل الحاكم والخليفة فقال: "العزل لتغير حال الحاكم 
والخليفة: والذي يتغير به حاله» فيخرج به عن الإمامة شيئان: حرح في 
عدالته» ونقص في بدنه. أمّا جرح العدالة فهو الفسق: وهو ارتكابه 
امحظورات» وإقدامه على المنكرات» وانقياده للأهواء والشهوات" . 

كما تحدث الدكتور وهبة الزحيلي في موسوعة (الفقه الإسلامي 
وأدلته) عن الحالة التي لا يطاع فيها الحاكم فقال: "ولكن لا تحب الطاعة 
عند ظهور معصية تتناق مع تعاليم الإسلام القطعية الثابتة» لقوله عليه 
الصلاة والسلام: لا طاعة لمخلوق في معصية الله إنما الطاعة المعروف, لا 


طاعة لمن لم يطع الله" . 


١ 
. ٠١۳ » الموسوعة الفقهية الكويتية» ج۸‎ ' ' 
۲ 
. TIAA «< د. وهبة النحيلى» موسوعة الفقه الإسلامى وأدلته» ج‎ 0 


0 د. وهبة النحيلى» موسوعة الفقه الإسلامى وأدلته» جم > 1١515‏ . 


ونقل وهبة الزحيلي عن ابن حزم إجازته الخروج على الحاكم الظالم 
فقال: "وقال ابن حزم بجواز الخروج» لأنْ الأحاديث المحيزة للخروج على 
الفاسق الظالم ناسخة في رأيه للأحاديث الآمرة بالصبر, لان هذه 
الأحاديث وردت في مبدأ الإسلام» ولان الدليل الحرم يقدم على المبيح 
عند تعارضهماء ولقوله تعالى: "وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا فأصلحوا 
بينهماء فإن بغت إحداهما على الأحرى» فقاتلوا التي تبغي حتى تفيء إلى 
أمر الله" (الحجرات».4) ولأنه يحب على المسلم إزالة المنكر» ولا طاعة في 
معقيئة ومن قل دون ماله أو ديه أو مظلكه فهو فد" 

والآن نتساءل بعد أن نقلنا بعضاً من الأحكام الفقهية التي تبيح 
عدم طاعة الحاكم الجائر أو الفاسق أو الظالم ناهيك عن الحاكم الكافر 
وعن الموقف من البغي والبغاة» وعن الحالة التي لا يطاع فيها الحاكم 
إلخ...» نتساءل: أيهما أصدق تعبيراً عن واقع الثقافة العربية الإسلامية؛ 


كتب الأدب أم كتب الفقه؟ لاشك أن كتب الفقه أصدق تعبيرا ولو أن 


5 د. وهبة النحيلى» موسوعة الفقه الإسلامى وأدلته» جم 1١1556‏ . 


الموروث الفارسي صبغ الثقافة العربية الإسلامية -كما زعم الجحابري- 


لكان الفقه أولى ا محالات بالاصطباغ لأنَّ الفقه أضخم عنوان معبر عن 
الثقافة العربية الإسلامية ولأ أمتنا "أمّة فقه" كما وصفها الدارسون. 

وما يؤكد عدم سيطرة الموروث الفارسي في طاعة الحاكم على 
ثقافتنا العربية الإسلامية» هو أن الفقهاء الذين حوّزوا طاعة الجائر أو 
الفاسق دعوا إلى الخروج عليه عند وجود الحاكم العادل» أو عند تقدير 
أمن الفتنة» كما دعوا إلى عدم مساعدته عند خروج المظلومين عليه. 

بيّن الحابري أن القيمة المركزية في الموروث الفارسي هي "خلق 
الطاعة"» وبيّن أن القيمة المركزية في الموروث اليوناني "خلق السعادة"» 
وبيّن أن القيمة المركزية في الموروث العربي الجاهلي "المروءة" وأسف لأنه لم 
يكن مهتدياً إلى القيمة المركزية في "أخلاق القرآن" حتى وجدها عند 
كاتب هو العز بن عبد السلام (ت» )٠٠٠‏ وهي العمل الصالح"» وبيّن 
أن القرآن الكريم كان هو المرحعية التي استند إليها العز بن عبد السلام في 
تنشئة الأخلاق الإسلامية بعيداً عن كل الموروثات الفارسية واليونانية» 


واعتبر أنَّ هناك نقصاً في مشروع "أحلاق القرآن" الذي وضعه العز بن 


عبد السلام عندما لم يتعرض للسياسة» ولكنه رأى أنّ ابن تيمية قد 


استدرك هذا النقص عندما وضع رسالة "السياسة الشرعية قي إصلاح 
الراعي والرعية" واعتمد المبدأ نفسه وهو "الطاعة". 

يلحظ الدارس أن الجابري كان يقفز من خلق "العمل الصالح" 
ليساوي بينه وبين "المصلحة". فقد جاء عنوان الفصل الثالث والعشرين 
في كتاب "العقل الأخلاقي العربي": "في الإسلام: المصلحة أساس 
الأخلاق والسياسة" ثم قال في الفقرة السادسة من الفصل السابق نفسه: 
"تلك هي "أخلاق العمل الصال» أو أخلاق المصلحة" ‏ » ثم قال في 
كحاية فقرة "إجمال وآفاق": 'فاقتصروا على محاسبة سلوك "الذين آمنوا" 
من زاوية الفرائض والسنن والحلال والحرام» وسكتوا عن "الصالحات"؛ 
وعن "للصلحة" التي هي المقصود ما يخوض فيه الفقهاء وينشغل 
المتكلمون" 297 والسؤال" الآن؟ ما مد صراب الاتقال هق "العمل 
الصالح" إلى "المصلحة" قي عبارات الدكتور الحابري السابقة والتسوية 
7 د. محمد عابد الحابري» العقل الأخلاقي العربي» ص5 5١‏ . 


الأو عرد غابد اشابري: العقل الأعلاي العري» ص ء لا : 


بينهما؟ لاشك أن "العمل الصالح" غير "المصلحة", لأنَّ "العمل الصا" 


مشروط ومحدد بعدة قواعد إسلامية» فلو أحذنا أي "عمل صالح" يعتبره 
الشرع عملاً صالحاً: يجب أن يكون مما حلله الإسلام» ويجب أن تتجه 
النية فيه إلى الله ويجب أن يلتزم قواعد الشريعة إلخ... فالبيع والشراء فيه 
مصلحة للمسلمين» لكنّ هناك أنواعاً من البيع والشراء محرّمة» لا يجوز أن 
يقدم عليها المسلم بحال من الأحوال» فلا يجوز أن يبيع الخمر مثا ولا 
أن يدخل الربا بيعه أو شراءه إلخ...» والسؤال الآن: لماذا أقدم الدكتور 
الجابري على هذه التسوية بين المفهومين؟ الأرحح أنه أقدم على ذلك 
لكي يسهل استيعاب معطيات الحضارة الغربية لدى جماهير الأمّة في وقتنا 
الحاضرء ونقل مفاهيمها في الديمقراطية والحرية والقومية إ.. 

على الأرحح أن "العبودية" هي القيمة المركزية في الأحلاق 
الإسلامية» وليس "العمل الصالح والمصلحة" لأتما أول ما دعا إليه الرسول 


م وهي كلمة "لا إله إلا الله" وأول ما دعا إليه إحوته الأنبياء 


8: فر وَمَا أَرْسَلْنَا مِنْ قَبِْكَ من رَسُولٍ الا وجي إَِيْه 


E‏ عدون وى € (الأنبيااع. ولان هذه العبودية تقتضي 


عقلةً عارفاً لله من جهة وقلباً ممتلعاً بالله تخظيماً وحضوعاً وحوفاً ورجاءً 


وحباً وثقة من جهة ثانية» ويمكن أن تنبئق بعد ذلك من هذا العقل 
العارف لله والقلب الممتلئ بالله كل الأحلاق الحيدة: من شجاعة وكرم 
وفاعلية وإيجابية وإيثار إلخ..., ثم يصبح هذا العبد بعد أن يتحلى بكل 
الصفات السابقة منسجماً مع كل مفردات الكون التي هي عابدة لله 
وس 

لقد جانب الحابري الصواب في عدة أماكن من كتاب "العقل 
الأحلاقي العربي" : 
أولها: اعتباره أن القِيّم الكسروية هي التي صبغت الثقافة العربية 
الإسلامية. 
ثانيها: اتخاذه "كتب الأدب" مقياساً لتغلغل القِيّم الكسروية» وقد بيّنت 
أن "كتب الفقه" أولى باتخاذها كأداة لهذا القياس. 
العمل الصالح والمصلحة هي القيمة المركزية في العقل 
الأخلاقي العربي» والأرحح أتما "العبودية". 


عمس ا( 


ثالثها: اعتباره أن 


مدخل إلى القرآن الكريم * 


د. محمد عابد الجابرى 


أ - دراسة وتقويم للفصلين الأوليين. 


طرح الدكتور محمد عابد الحابري عدداً من الآراء فيما يتعلق 
بالتراث» فكتب عدداً من الكتب عن العقل العربي» وعن مقدمة ابن 
حلدون» وحقّق جميع كتب ابن رشد وكتب عنها دراسات» وآخر شيء 
ألفه كان عن القرآن الكريم» واشتمل أربعة كتب» الأول: (مدخل إلى 
القرآن الكر م: الحزء الأول ف التعريف بالقرآن)» والثلاثة الأحرى سماها 
(فهم القرآن الحكيم: التفسير الواضح حسب ترتيب النزول)؛ وقد طرح 
أشياء متعددة في هذه الكتب الأربعة حول أمور متعددة في العقيدة 


والتشريع والسيرة والسياسة إلخ... وقد جاء كتير منها ق منتهى الخطورة» 
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د. محمد عابد الجابري» مدخل إلى القرآن الكريم» الجزء الأول رف التعريف 
بالقرآن). طبعة أولى. بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» تشرين أول (أكتوبر) 
۰ 


وتكوّنت خطورتما من أن صاحبها مطلع على التراث بشكل واسع من 
جهة» ومطلع كذلك على علوم الحضارة الغربية وفلسفتها بشكل تفصيلي 


من جهة ثانية» ومستهدف لتغيير أوضاع الأمّة باتحاه النموذج الغربي من 


وللحق فإن استعراض الأفكار الخاطئة التي طرحها "الحابري" والرد 
عليها يقتضي عدة مقالات» وسأجتهد أن أرد على بعضها في هذا المقال» 
وهي الأفكار الأولى التي أوردها الحابري في الفصلين الأوليين من الكتاب 
الأول: (مدخل إلى القرآن الكرم: الجزء في التعريف بالقرآن الكريم). 

تحدث الحابري في ذانك الفصلين عن الأوضاع التي كانت موجودة 
لحظة نزول الوحي على الرسول <؛ وأشار الحابري إلى انتشار التوحيد 
في مختلف المناطق الحيطة بالجزيرة العربية: مصرء بلاد الشام» العراق» 
إلخ..» وأشار إلى عدة فرق انشقت عن المسيحية واعتبرت المسيح + 
إنساناً وليس إلا كما ادعت المسيحية الرسمية» ومن هذه الفِرّق فرقة 


"الأبيونية"» ونقل الحابري: "إنمم كانوا يحفظون السبت اليهودي» والناموس 


الموسوي حفظاً وفياًء وينادون بان الختان ضروري للخلاص» وأنّ الناموس 
القسم فرض على جميع المسيحيين . 

ونقل الحابري من مصادر في موسوعة تاريخ أقباط مصرء فقال: 
"أصبح الأبيونيون جماعة كبيرة العدد انتشروا أصلاً في منطقة بابل وفي 


فلسطين والأقطار احاورة وامتدوا أيضاً إلى روما وإلى جميع مراكز الشتات 


اليهودي" ونقل عنهم أيضاً: "إنهم -أي الأبيونيون- اتحموا بولس الرسول 
-صاحب نظرية التثليث- باتحامات مرة وقاسية» ووصفوه بأنه متمرد 
ومارق عن الناموس» وأنكروا سلطانه ورفضوا رسائله» واكتفوا باستعمال 
النص العبراني لإنحيل مقى ولا يعيرون الأناجيل الأحرى أهمية تذكر" “. 
ورجح الحابري أن تكون فرقة (الأبيونيين) هذه هي الفرقة التي أشار 
إليها القرآن الكريم في قوله فل 
ليهو ودين أَشْركُوا ولتَجِدَنَّ رهم موده بِلَّذِينَ منوا لين الوا إا 


نَصَّارَى ذَلِكَ أن مِنهُمْ م قسيسين ور هْبَانًا 0 نهم لا کون (an‏ (المائدة) 


: للْتَجِدَنٌَ أَشَّدٌَ اناس عَدَاوَة للذية منوا 
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0 د. محمد عابد الجابري» مدحل إن القرآن الكريم» ض٣‏ + 


وهي الفرقة التي أشار القرآن الكريم إليها في سورة الصف حيث قال 3 
يا ايها الْذِينَ منوا كُوثُوا أَنْصَارٌ الله كَمَا قَالَ عِيسَى ابن مَرْمَ لِلْحَوَارِينَ 


مَنْ أَنْصّارِي إلى الله قال الخوَارِيُونَ حن أَنْصَارُ الله كَآَمَنَثْ طائفَةٌ. ...4 


.)١ (الصف»؛‎ 


(الآريوسية) نسبة إلى آريوس المولود ١۲۷م»‏ وأعلن ثورته على القول 
بألوهية المسيح عام 77١م,‏ مؤكداً بشريته» مقرراً أن الأب وحده هو 
الإله» ومن هنا وصف أتباعه ب "الموحدين". وقد أحدثت آراء آريوس 
الحريئة أزمة خحطيرة على الصعيدين الديني والسياسي في العام المسيحي» 
وقد انقسم الناس بين مؤيدين ومعارضين» فتولدت عن ذلك أزمة 
استمرت أكثر من سنتين (۳۲۰-۳۱۸) تعرض خلاما كيان الامبراطورية 
الرومانية لخطر الانيار المحقق» ومن أجل وضع حد لهذه الأزمة تدخل 
الامبراطور "قسطنطين العظيم" إلى جانب آريوس أولاً» ثم ما لبث أن عاد 
فوقف إلى جانب الكنيسة ورجاشاء ودعا إلى عقد مجمع مسكون في نيقية 


(عامه ۳۲م) لإيجاد حل لهذه المسألة» وقد قرر هذا المجمع طرد آريوس 


وأصحابه على أساس اخم فرقة ضالة مبتدعة» كما وضع ذلك ابجمع 


"قانون الإبمان" الذي كرس عقيدة التثليث. لکن أتباع آريوس استمروا في 


نشر مذهبهم التوحيدي في أنحاء كثيرة من الامبراطورية البيزنطية: في سورية 
وفلسطين» والأردن والعراق» واليمن» وفي جهات مختلفة من حوض البحر 
الأبيض المتوسط وبالخصوص همال أفريقية وأسبانيا. 

ثم عرض جانباً آخر من الوضع في الحزيرة العربية» وتحدث عن 
ظاهرتين: 
الأولى: تبشير بعض الرهبان من اليهود والنصارى بقرب ظهور نبي جديدء 
ومن الأمثلة على ذلك الراهب بحيرى في بصرى الذي وردت قصته في 
سيرة ابن إسحاق» وحديث أحبار اليهود عن ظهور نبي حديد في المدينة» 
وتعاليهم على القبائل العربية» وتفاحرهم بأنه سيكون من بني إسرائيل. 
الثانية: الرحلة والسياحة للبحث عن الدين الحق» ومن المثال على ذلك: 
قصة سلمان الفارسي زاء ومنهم أيضاً أربعة من أهل قريش نبذوا عبادة 


الأصنام وطلبوا دين جدهم إبراهيم 226 وتفرقوا في البلدان يلتمسون 


الحنيفية دين إبراهيم» وهم: ورقة بن نوفل» وزيد بن عمرو بن نفيل ابن عم 


عمر بن الخطاب ر(» وعبيد الله بن ححش» وعثمان بن الحويرث. 

وتحدث الجابري عن جانب آخر من الوضع في الجزيرة وهي ظاهرة 
الحنفاء ومنهم: أمية بن أبي الصلت الثقفي من الطائف» وخالد بن سنان 
العبسي. ثم تحدث عن شرقي الحزيرة العربية» فذكر أن هناك رهباناً ظهروا 
من أمثال رئاب بن البراء الشتي» وريان بن زيد بن عمرو» وقس بن ساعدة 
الإيادي. 

ثم استشف الحابري من رسالة الرسول ج لحرقل امبراطور الدولة 
الرومانية» وللمقوقس حاكم مصرء أن هناك طائفة موحدة في مملكتيهما 
بدليل أن الرسول ي أشار في رسالته إلى هرقل بأد عليه إثم 
"الأريسيين"» وقد اعتبر الحابري أن هذه العبارة الغامضة تعني أن هناك 
طائفة من الموحدين أتباع "آريوس" الذي دعا إلى التوحيد ورفض التثليث 
الذي أقره مجمع نيقية» مع أن معظم المفسرين الذين فسروا هذه العبارة 


ع 


الوا إلى تفسيرها بكلمة "الفلاحين" أو "الأكارين". 


0 


١‏ ي 


ما الذي نستفيده من عرض الحابري الطويل عن "الموحدين 
الجزيرة العربية ونخارجها؟ وما المسكوت عنه في حديثه الطويل ذلك؟ أبرز 
ما يمكن أن يقال عن هذا العرض الطويل إن التوحيد الذي جاء به 
الرسول < هو انعكاس ومرآة للتوحيد الذي كانت تعج به الحزيرة العربية 


وما حوفاء وهو ليس ديد كما يتوهم الدارسون» وقد انضمت كل هذه 


الفغات والطوائف إلى الرسول محمد ي عندما دعا إلى التوحيد لأنما 
وحدت عنده ما كانت متمسكة به» وما كان وجودها قائماً عليه» وما 
انض انا و ف 

وهذا الكلام قريب من كلام طه حسين في مطلع القرن العشرين 
"في الشعر الجاهلي" عن أن القرآن الكريم أصدق تصويراً لواقع الجزيرة 
العربية من الشعر الجاهلي» وقريب من قول المستشرق حب في كتاب 
"المذهب المحمدي" بأنّ القرآن الكريم هو انعكاس لبيئة الجزيرة العربية في 
عقل محمد لي والفرق بين كلام الحابري وبين كلام طه حسين 


1 تشرق حب في الكم» فقد تحدث الحابري عن قضية واحدة هي 


قضية "التوحيد" في القرآن الكريم» لكن طه حسين وجب تحدثا عن القرآن 
الكريم كله. 

وهذا التصوير الذي احتهد الحابري في بلورته عن المنطقة» وتعسف 
من أجله في تفسير بعض آيات القرآن الكريم ليس صحيحاً ولا سليماً 
واستند فيه على أحداث فردية» وسنذكر خمسة أدلة على حطئه في هذا 
التصوير: 


الدليل الأول: يناقض تصوير الحابري لوضع البشرية غداة بعثة الرسول 


ي تصوير الرسول لهذا الوضع» حيث ورد في عدة أحاديث منها ما 
حدثنا به عياض بن حار المجاشعي أن رسول الله مه قال ذات يوم في 
حطبته: "ألا إن ربي أمرني أن أعلمكم ما حهلتم نما علمني» يومي هذاء 
كل مال نحلته عبداً حلال» وإني خلقت عبادي حنفاء كلهم» وإنهم أتتهم 
الشياطين فاحتالتهم عن دينهم» وحرّمّت عليهم ما أحللت هم» وأمرتهم 
أن يشركوا بي ما لم أنزل به سلطاناء وإِنّ الله نظر إلى أهل الأرض 
فمقتهم» عريهم وعجمهم» إلا بقايا من أهل الكتاب» وقال: إنما بعثتك 
لأبتليك وأبتلي بكء وأنزلت عليك كتاباً لا يغسله الماء. تقرؤه نائماً 


ويقظان, إلخ..." » وهذا الحديث يبيّن فيه الرسول ج حال البشرية 


غداة بعثته» وبين فيه أن الله نظر إلى أهل الأرض غداة بعثته فمقتهم؛ 
والمقت أشد الغضبء وجاء مقت الله لأهل الأرض لأنتحم انحرفوا عن 
حادة الصواب في معرفته وعبادته سبحانه وتعالى» ولا شك أن تصوير 


الرسول الذي لا ينطق عن الحوى أشد دقة من كلام الجابري وغيره في 


تصوير حال أهل الأرض غداة بعثته 182 
الدليل الثاني: يناقض تصوير الحابري وضع البشرية غداة بعثة الرسول 
تصوير علماء الأمة على مدار التاريخ» وسنأحذ مثالاً واحداً على ذلك 
هو ابن القيم الحوزية. 

فقد وضّح ابن القيم في كتاب (هداية الحيارى في أجوبة اليهود 


والنصارى) في وضع البشرية قبل بعثة الرسول ج فقال: "ولا بعث الله 


0 كان أهل الأرض صنفين: أهل الكتاب» وزنادقة لا كتاب لهم. 


٠‏ اا علي مد ملي و ا رقم را 


وكان أهل الكتاب أفضل الصنفين» وهم نوعان: مغضوب عليهم» 
و 

فالأمّة الغضبية هم "اليهود"» أهل الكذب والبهت والغدر والمكر والحيلء 
قتلة الأنبياء» وأكلة السحت والربا والزناء أبث الناس طوية وأرداهم 


سجية وأبعدهم من الرهةء إلخ... 
والصنف الثاني : "المثلثة"؛ أمّة الضلال» وعبّاد الصليب الذين سبوا الله 
الخالق مسيّة ما سبّه إياها أحد من البشرء ولم يقروا بأنه الواحد الأحد 
الفرد الصمدء الذي (ل يلد ولم يولدء ولم يكن له كفواً أحد) إل... 
فهذا حال من له کتاب» وأمّا من لا كتاب له» فهو بين عابد 
أوثان» وعابد نيران» وعابد شيطان» وصابئ حيران» يجمعهم الشرك 
وتكذيب الرسل» وتعطيل الشرائع» وإنكار المعاد إِلخ... وأمّة المجوس 
منهم» تستفرش الأمهات والبنات والأخوات والعمات والخالات إلخ... 
وأمّا زنادقة الصابئة وملاحدة الفلاسفة فلا يؤمنون بالله ولا 


ملائكته ولا كتبه ولا رسله ولا لقائه إلخ... 


وبالجملة: "فدين الحنيفية الذي لا دين لله غيره بين هذه الأديان الباطلة 


التي لا دين في الأرض غيرها أحفى من السها تحت السحاب" "وقد نظر 
لله إلى أهل الأرض فمقتهم عريهم وعجمهم إلا بقايا من أهل الكتاب" 7 '. 

الدليل الثالث: ظن الحابري أن التوحيد هو: نفي التعددء وأنه الإقرار بإله 
واحد فقط» وليس من شك بأنٌ نفي التعدد عن ذات الله والإقرار 
بوحدانيته حانب من التوحيد» لكن هذا حقيقة واحدة من حقائق التوحيد 
الذي دعا إليه القرآن الكريم والسنّة النبوية المشرفة» فالتوحيد يشمل 
عشرات الحقائق الأحرى» منها ما يتعلق بذات الله وصفاته وأسمائه إلح... 
ومنها ما يتعلق بعبادته وكيفية دعائه وأوقاتماء وأفعاله وما الذي يحبه وما 
الذي لا يحبه إلخ... ومنها ما يتعلق بصورة علاقاته بمخلوقاته إلخ... 
وهناك أمور تتعلق بالألوهية والربوبية وبالشرك وأنواعه وأصنافه إل...) 
وليس التوحيد فقط هو نفي التعدد عن الله تعالى» فأين هذا التوحيد الذي 


عرفته كتب العقائد من التوحيد الذي تحدث عنه الحابري؟؟!! 


1 5 ع 
) ' ابن القيّم الحوزية» هداية الحيارى في أحوبة اليهود والنصارى» فصل الأمم قبل 
البعثة» ص9١‏ . 


الدليل الرابع: لو كان الوضع كما صوّره الحابري وان التوحيد بخير» وان 


الموحدين يعج بم المكان والزمان» لما كانت هناك حاجة إلى إرسال 


رسول» فقد بين المفسرون في أكثر من موضع من تفسير القرآن الكرم 
وتاريخ الأنبياء» أن الله كان يبعث رسولاً وينزل كتاباً عندما يعم الكفرء 
ويستشري الضلال» ويتعمق الشرك فيبعث الله رسولاً لكي يعم النور 
والمدى» وهذا من رحمته -تعالى- بعباده» ومن المعلوم أن الله بعث عيسى 
¥ عندما استحكم الضلال في بني إسرائيل» وهو ما ينطبق على 
الظروف التي أحاطت بابتعاث الرسول محمد ملي فبعثه عندما استحكم 
الكفر والشرك والضلال في الأرض. 

الدليل الخامس: ذكر الحابري أنه حدد لنفسه هدفاً منذ أزيد من ربع قرن 
عندما بدأ دراساته في الموروث الثقافي» أنه سيجعل المقروء معاصراً لنفسه 
ومعاصراً لنا في الوقت نفسه»ء هذا في مقدة كتاب (نحن والتراث)» وهو قد 
وضح هذا الكلام في مقدمة كتاب (مدخل إلى القرآن الكريم)» فماذا 
كانت نتائج هذا الهدف في جعل المقروء معاصراً لنفسه» ومعاصراً لنا في 


الوقت نفسه؟ كانت النتيجة الأولى لعل القرآن الكرم معاصراً لنفسه هي 


الخلاصات التي توصّل إليهاء والتي أشرنا إليها في السابق وهي اعتباره أن 
التوحيد كان منتشراً في الحزيرة العربية وما حولها وفي الدولة الرومانية وفي 


مصر عند الأقباط وفي دولة الحبشة إلخ.... والتي تؤدي إلى أن القرآن 


الذي حاء به محمد + كان انعكاساً للبيئة الحيطة به» وأشرنا إلى أحطاء 
هذا القول في سطور سابقة. 

ما نتيجة جعل القرآن الكريم معاصراً لنا فهو ما جاء في نحاية 
الفصلين الأولين من الكتاب وهي دعوته إلى قيام مصالحة تاريخية بين 
حفدة إبراهيم الخليل ¥ كما تمت تلك المصالحة في السابق والتي 
يتصوّر فيها الحابري أن ما قام به الرسول < قبل أربعة عشر قرناً هو 
تجميع للموحدين المعاصرين له» وهي الآن يمكن أن تكون كذلك» لكن 
نقول له: إن دور الرسول < في السابق لم يكن دوره تجميعاً لموحدين 
موحودين بل كان بناء لموحدين على أسس إلهية حديدة لم تكن عندهم» 
وكان تأسيسا لتوحيد حديد في عشرات الحالات» لذلك يجب أن تكون 
هذه المصالحة بالصورة ا أسس ها الرسول ج وهي العودة إلى ما دعا 


إليه إبراهيم الخليل 4# وهو توحيد اللهء وكما قال الرسول لج في 


مآ 


رسالته إلى كل من هرقل والمقوقس» ناقلاً قول الله 454: للقن يا أَهْلَ 


الْكتَابٍ تَعَالَوا إِلَ كَلِمَةٍ سَوَاءٍ بَثِنََا وَبَيِتَكُْ ألا عبد إلا الله ولا شرك به 
شیا ولا َد بَعْضْنًا بَعْضًا ابابا مِنْ دُونٍ اله قن ولوا فووا اشْهَدُوا 
أا مُسْلِمُونَ رج * آل عمران)» لذلك فإننا نقول للجابري وأمثاله: إنَّ 
تجميع أحفاد إبراهيم أمر طيّب» لكنٌ هذا التجميع يحب أن يتم على 


التوحيد الذي دعا إليه محمد جي وإلا فإنه لا قيمة له. 


مدخل إلى القر آن الكريم 


د. محمد عابد الجابرى 


ب- موقف الجابري من المعجزات والغبوب في الإسلام .. 
عرض ونقد 


ألّف الدكتور محمد عابد الحابري أربعة كتب عن الإسلام في نحاية 
حياته. وما جعلني أكتب عنها بعض الدراسات: أتما لقيت رواجاً عند 
قطاع كبير من المثقفين من جهة, وأنما تتضمن محاولة للتقريب بين الإسلام 
والحضارة الغربية من جهة أخرى. ومن المفيد أن نذكر أن محاولة التقريب 
بين الإسلام والحضارة الغربية» أو قل بصورة أدق محاولة تطويع الإسلام 
لمفاهيم الحضارة الغربية» قد احتوت عدداً كبيراً من الكتاب والباحثين منذ 
القرن التاسع عشر بدأت برفاعة رافع الطهطاويء ثم ثنّت بمحمد عبده 
وقاسم أمين» ثم انتظمت عدداً كبيراً في القرن العشرين» منهم: عباس 


نحمود العقاد» وطه حسين» وحسين أحمد أمين» ونصر حامد أبو زید» 


ومحمد أركون» ومحمد شحرور إلخ... وها هي تنتظم الحابري» وهو 
-لاشك- لن يكون آخرهم. 

این الذاززي کا کا اوت ان الگ واعار م 
القرآن الكريم معجزة عقلية. وهو -لاشك- معجزة عقلية في أحد 
حوانبها؛ بمعنى أتما قدمّت شريعة صالحة للبشرية» وأتما أقامت دعوتما إلى 
حقائق الإسلام: من توحيد وشرائع وأحكام ومعادٍ على دلائل من الكون 


والحياة والتاريخ إلخ... وأنما كانت بيانية من جهة أخرى؛ بمعنى أن القرآن 


معجز في بيانه وفواصله وصوره ونظمه إِل... 
الكبرى (القرآن الكريم) معجزات 


کک 
الأنبياء السابقين الذين قامت معجزاتمم على خوارق العادات» فقد 


وقد خالفت معجزة الرسول 


تحوّلت العصا إلى حية عند موسى ¥ وتحوّلت الصخرة إلى ناقة عند 
صالح ج إلخ... إن هذا كلام صحيح؛ لكنّ الحابري أخطأ عندما نفى 
المعجزات الحسية عن رسالة الإسلام؛ فقد اشتملت بعثة الرسول 6ة 
على كثير من الآيات والمعجزات الحسية» من مثل: نبع الماء بين يديه» 


عليه» وشفائه لبعض الصحابة من بعض الأمراض إ...» وها نحن ننقل 


بعض الأحاديث التي تؤكد الآيات التي أشرنا إليها. 


للم .. 2 a‏ 
و نقل البيهقي فقال: 
"كان يخطب رسول الله إلى جذع فلما اتخذ المنبر تحوّل إليه فحن الجحذع» 


ففي مجال حنين جذع شجرة إلى الرسول 


فأتاه البي فمسحه" وقي رواية أخرى: "فلمًا وضع المنبر حن الجذع إليه 
فأتاه البي فمسحه فسكن" . 

وفي محال نبع الماء بين أصابع الرسول 82 شهد جابر بن عبدالله 
ره ما حدث يوم الحديبية فقال: عطش الناس يوم الحديبية والنبي وة 
بين يديه ركوة”''» فتوضأء فجهش”" الناس نحوه» فقال: "ما لكم؟" قالوا: 
ليس عندنا ماء نتوضأ ولا نشرب إلا ما بين يديك فوضع يده في الركوة» 


فجعل الماء يثور بين أصابعه أمثال العيون» فشربنا وتوضأنا. وما سئل حابر 


('' البيهقى» دلائل النبوة» ؟/67ه. 
وراد ميخ علد 


O) 


أسرع. 


ييه عن عددهم في ذلك اليوم قال: لو كنا مائة ألف لكفاناء كنا خمس 


TET 
وف مجال شفاء الرسول ل لبعض الصحابة فقد حدّث يزيد بن‎ 
أى.غبيد قال: رأيت أثز ضرية ن ساف سلمة» فقلت: يا أبا مسلم! ما‎ 
هذه الضربة؟ فقال: هذه ضربة أصابتى يوم خيبر» فقال الناس: أصيب‎ 
سلمة» فأتيثٌ النيع مله فنفث فيه ثلاث نفثات» فما اشتكيتها حق‎ 

الساعة © 

وعن إشفاء الرسول ملي لعيني علي بن أبي طالب ويه ذكر سهل بن 
لن أ لد ظِليه قا él ٠ ١‏ . د الاية غداً 

سعد ره أن رسول الله وت ل يوم خيبر: لأعطين هذه الراية غد 

رحلا يفتح الله على يديه» يحب الله ورسوله ويحبه الله ورسوله". قال: فبات 


الناس يدوكون ليلتهم أيهم يعطاهاء فلما أصبح الناس غدوا على رسول 


00 متفق عليه واللفظ للبخاري» صحيح البخاري» »)٤۱۲/۱۱(‏ رقم (91811). 
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صحيح البخاري» رقم .)47١5(‏ 
7" أي باتوا في اختلاط واختلاف. 


ل لا . A ee f‏ 0 1 
الله 89 كلهم يرحون أن يعطاهاء فقال: "أين علي بن أبي طالب؟ 


فقيل: هو يا رسول الله يشتكي عينيه. قال: "فأرسلوا إليه". فأني به فبصق 


رسول الله 00 في عينيه» ودعا له فبرأ حتى كأن م يكن به وحع» فأعطاه 


الراية . 

وقد أشار القرآن الكريم إلى بعض المعجزات الحسّية ا وقعت 
للرسول مي من مثل انشقاق القمرء فقد قال الله : الافْمَرَبَتِ السَاعَةٌ 
وَانشَّقَّ 7 (القمر»١)»‏ وقد أورد البخاري ومسلم والترمذي أحاديث 


صحيحة تحدثت عن هذا الانشقاق» فذكر البخاري عن ابن مسعود 
فقال: انشق القمر على عهد رسول الله ي فرقتين: فرقة فوق الجبل» 


وفرقة دونه» فقال رسول الله كه : "اشهدوا للا 


ومن المعجزات الحسية الأخرى التي وقعت للرسول ا الإسراء 


والمعراج وشق الصدرء فقد ذكر القرآن الكريم واقعة الإسراء فقال 


١ 
.)57١١( ؛ صحيح البحاري» رقم‎ 
.)58515( صحيح البخاري» رقم‎ 59 


: سبحا الَّذِي اضف كتين هلك تن العشيد اك إل الد 


الأَقْصًا الي باركتا 7 الي عه ET‏ القية 


فذكر أنه رأى جبريل ¥ على صورته الملائكية» فقال 
لإعَلَمَهُ سَدِيدُ الْقُوَى (ه» دو مره فَاسْتَوَى 0 وَهُوَ پالاق الأعْلّى م 2 
كنا دل ون کات قات قوسن أو أذق رم کی إلى بیو ما أفكى 
0٠١9‏ م ا الْقُوَادُ مَا رای 00١١‏ | على مَا یری )١١(‏ وَلَكَدْ رَه 
وة أُخْرَى ٠۲‏ عِندَ سِذرَة الْمْسَهَى (04 عِندَهَا جنه الْمَأوَى رهم إذ 
شی السّدَرَةَ مَا يَغْشَى 00 مَا رَاعَ الْبْصَّرُ وَمَا طَعَّى 007 له ا 
آيَاتِ رَه الْكُبْرَى (400 (النجم). 

وقد تحدثت كتب الحديث والسيرة عن الإسراء والمعراج وشق 
الغدو فال الارن فل سیت عن الس بن مالك عن اس ن 
صعصعة 85ا: أن ني الله ا حدثهم عن ليلة أسري به: "بينما أنا في 
الحطيم -ورما قال في الحجر- مضطجعاً إذ أتاني آتِ فَقَدّ" قال: وسمعه 


يقول: "فشقٌ ما بين هذه إلى هذه" فقلت للجارود -وهو إلى جنبي-: 


ما يعني به؟ قال: من ثغرة نحره إلى شعرته» وسمعته يقول: من قصه إلى 
شعرته) "فاستخرج قلي ثم أتيت بطست من ذهب مملوءة إعاناً فغسل 


قلبي؛ ثم حشي» أتيت بدابة دون البغل وفوق الحمار الأبيض"» فقال له 


الجارود: هو البراق يا أبا حمزة؟ قال أنس نعم» يضع خطوه عند أقصى 
طرفه» 'فَحُيلْتُ عليه» فانطلق بي جبريل حتى أتى السماء الدنيا 
فاستفتح» فقيل: من هذا؟ قال: جبريل..." » ثم ذكر الحديث صعود 
الرسول م إلى السماء الثانية والثالثة حتى السماء السابعة» ثم رؤيته 
سدرة المنتهى ثم رحوعه بأداء الصلوات الخمس. 

ماذا كان موقف الحابري إزاء المعجزات الحسية التي وقعت مع 


كه والتي جاءت فيها أحاديث صحيحة» من مثل: حنين الجذع 
إليه» ونبع الماء بين أصابعه» وشفائه لبعض الصحابة إلخ...؟ 
لقد رفضها الحابري؛ لأنه لا يأحذ بالأحاديث النبوية الشريفة» ولأنه لا 


4 5 
صحيح البخاري» رقم (۳۸۸۷). 


قبل الفِرّق السياسية والمذهبيه والكلامية والدينية المتصارعة» التي تكوّنت 


في بدايات التاريخ الإسلامي» ولم يعتمدها في جميع دراساته» واعتمد على 
القرآن الكريم وحده. 

هذا بالنسبة للأحاديث النبوية؛ فماذا كان موفقه من المعجزات 
الحسية التي تحدث عنها القرآن الكريم من مثل انشقاق القمر والإسراء 
والمعراج وشق الصدر؟ 
كان موقفه الرفض للا؛ فهو اعتبر أن القمر لم ينشق على زمن الرسول 
مي وفسّر الآية بأنما تعني أن القمر سينشق في المستقبل» أما بالنسبة 
لواقعة الإسراء والمعراج فهو اعتبرها رؤيا منامية ولم تحدث بالجسدء ولم 
يتعرض إلى شق الصدر في سورة الشرح لأنَّ الواقعة ذكرتما الأحاديث؛ 
وهو لا يعول على الأحاديث في أحكامه وآرائه كما ذكرنا سابقاً. 

والآن ما موقف الجابري من عالم الغيب قي الدين الإسلامي: 
كالحنة» والنار» والسحرء والحن» والشياطين» ورؤية الله يوم القيامة, 


وتكليم الله موسى 822؟ 


لقد كان موقفه منها رفض حقيقتها حيناًء واختيار الرأي الذي يضفي 
عليها المعقولية حيناً أخرى؛ فقد اعتبر أن كلام القرآن الكريم عن الحنة 
والنار إنما هو تخييل وذكرى» وأنْ السحر لا حقيقة له» واعتبر أن الصوت 
الذي كلم الله به موسى 22لا حرج من الشجرة» وأنكر رؤية الله يوم 
القيامة ومال إلى تفسير المعتزلة بأنَّ الرؤية لا تعني الرؤية البصرية بل انتظار 


ثواب الله. 


فما الذي قصده الحابري من اعتبار القرآن معجزة عقلية وأتما 
المعجزة الوحيدة التي جاء بها الرسول محمد ؟ وما الذي قصده من 
إنكار المعجزات الحسية الأحرى التي أشار إليها القرآن الكريم والأحاديث 
النبوية؟ وما الذي قصده من إنكار حقيقة كثير من الغيوب التي قررها 
الإسلام؟ 
قصد أن يضحّم من دور العقل على حساب النقل من أجل تطويع الدين 
02 لصاح الحضارة الغربية؛ فكأنما يريد أن يقول: إن الرسول محمداً 

ب يختلف عن الأنبياء السابقين» في أن معجزته ج لم تقم على 


خوارق العادات» وأنّ القرآن الكريم معجزة عقلية فقطء وفي هذا يلتقي 


الإسلام تمام الالتقاء مع الحضارة الغربية التي هي مبنية على العقل وحدهء 
ولا مكان للغيوب فيها؛ لذلك فإنه علينا الأحذ بالحضارة الغربية لأتما 


تتفق مع أهم أصل يقوم عليه ديننا وقرآننا. 

إن أكبر وأحطر محاولتين قامتا لتطويع الإسلام لصالح الحضارة 
الغربية» هما: 
الأولى: محاولة محمد عبده (ت ١٠۹٠م)‏ في مطلع القرن العشرين؛ وذلك 
بتضييق مساحة عام الغيب في الإسلام لصاح مادية الغرب. 
والثانية: محاولة الجابري (ت ١٠0١5م)‏ في مطلع القرن الحادي والعشرين 
الميلادي؛ وذلك بتضييق مساحة النقل لصالح العقل. 

وكما 1 تحقق الأُولّ أهدافهاء فقد أحذ كاك من عا الغيب وعاً 
الشهادة حقّهما في فهم الإسلام وق الدعوة إليه عند العلماء التالين محمد 
عبده» وكذلك ستفشل محاولة الحابري في تضخيم دور العقل على حساب 
النقل» وسيأحذ كل من العقل والنقل دوره في التعامل مع كتاب الله 
وأحاديث رسوله مي لأنّ كل هذا من الفطرة التي فطر الله الناس عليها. 


* 


الكتاب: أمس المكان الآ (ديو ان شعر) 


أدونيس 


لماذا الحديث عن الشاعر أدونيس؟ وهل هو ضروري الآن؟ في 
تقديري أن الحديت عن الشاغر أدونيس ضروري الآن لعدة أسباب منها: 
-١‏ أدونيس ليس شاعراً عادياً بل هو أحد مؤسسي مدرسة شعرية 
جحديدة في العصر الحديث مثلتها "محلة شعر" التي صدرت في 
الخمسينيات» والتي أرادت أن تنسف قواعد التراث الشعري مضموناً 
وشكلاً وأن تؤسس قواعد جديدة وأن ترج ها 
۲- أدونيس ليس شاعراً فحسب بل صاحب دراسة موسّعة لتاريخ 
الأمّة» وقد انتهى في دراسته تلك إلى فرز عوامل الثبات والتحوّل والاتباع 
والإبداع في كل جحالات تاريخ أمتنا. 
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أدونيس (أحمد على سعيد)» الكتاب: أمس المكان الآن» (ديوان شعر) مخطوطة 
تنسب إلى المتنبي يحقّقها وينشرها أدونئيس» الجزء الأول» طبعة أولى» بيروت: دار 
الساقى» ١.‏ . 


۳- أدونيس ليس شاعراً يتعاطى الشعر فقط لكنه صاحب نظرة نقدية 
للشعر العربي: قديعه وحديثه» تقوم على تفضيل بعض الأساليب الشعرية 
ورفض بعضها الآخرء وتقوم على الترويج لأشكال جديدة من الأدب 
والتنظير لما مثل "قصيدة النثر". 


٤‏ - أصدر أدونيس مؤخراً ديواناً ماه (الكتاب : أمس المكان الآن) 


وأعلن أنه سيصدر الحزء الثاني منه وسيتوقف عن الكتابة بعد ذلك )» 
يشكّل إذن هذا الديوان قمّة تطوّره الشعري واعتزازه فلا بد من وقفة مع 
هذا الديوان . 

ه- أدونيس أحد المرشحين لحائزة نوبل لعدة سنوات سابقة» ولما يفز بها 
حتى الآن» فيستحسن أن نفهم هذا المرشح لحائزة نوبل والذي قد يفوز 
بجا في وقت لاحق» ونضعه تحت ابحهر لنحدد ما المقبول منه وما المرفوض 
قبل أن يمطرنا بوابل محاضراته وأقواله بعد نيله تلك الحائزة» فلا نستطيع أن 


نقوم بعملية الفرز والغربلة حيتقذ. 


7 انظر المقابلة التي أحرتما معه محلة "الوسط" عدد ٠٠١‏ الصادر بتاريخ 


5م 


هذه بعض الأسباب التي تجعل الحديث عن أدونيس ضرورياً حداً في هذا 
الوقت وقي هذه المرحلة. 


والآن سأتناول هذا الديوان الشعري الحديد الذي أسماه "الكتاب: أمس 


المكان الآن"» وأرى من أجل استيضاح صورة الديوان الشعري أنه لابد 


من الحديث عن نظرة أدونيس إلى الشاعر ونظرته إلى الكتابة عند العرب. 


نظرة أدونيس إلى الشاعر والكتابة 

یری أدونيس أن الشاعر يجب أن يكون صاحب رؤيا ويجب أن 
يكون محدّداً وجب أن يصوغ العالم صياغة جديدة» ولا يكون دوره فقط 
في محاكاة العالم. ويرى أدونيس أن "الكتابة" تالية لمرحلة "الخطابة" عند 
العرب» ويعتبر أن الثورة الكتابية الأولى التي نشأت في وجه الخطابة» نثراً 
وشعراً» هي كتابة القرآن الكريم» فالقرآن الكريم تماية الارتحال والبداهة ثم 
ينقل أدونيس أقوالاً للقلقشندي أدان فيه الكلام القديم: الخطابة والشعرء 


وأدان الأساس الذي يقوم عليه وهو الأمية-الفطرة» الارتحال-البداهة» 
وفضّل النثر (الجديد الناشئ) على الشعر (القدهم السابق) (©. 


ويعتبر أدونئيس أن هذه النصوص القرانية تؤؤسس عهداً جديداً من 


الكتابة يقوم على النقاط التالية : 

-١‏ إذا كانت الكتابة جمعاً فإِنّ الكلام غير المكتوب يظل مبعثراً لا ناظم 

له ولا ثقة فيه. 

؟١-‏ الكتابة علم: لا علم بالمعلوم وحسبء بل بالجهول كذلك. 

۳- الكتابة "صناعة روحانية" أي أنما تجسيد بالحروف للصور الباطنة. 

٤‏ - الكتابة "إنشاء" أي أتما احتراع على غير مثال. 

ه- الكتابة عمل شاق لا يعرفه إل من يمارسه. 

*- الكتابة لا متناهية شكلاً وموضوعاًء لأنه تواجه عالماً لا متناهياً . 
والآن نعود إلى الحديث عن ديوانه الشعري "الكتاب: أمس المكان 


الآن" الذي يعرّفه أدونيس فيقول عنه: "مخطوطة تنسب إلى المتنبي» 


۴ 2 
NA A اوونوب»‎ 


1 
7" المرجع السابق» ص ٠۲-۲۹‏ . 


يحققها وينشرها أدونيس"» ماذا نستفيد من هذا الكلام على ضوء ما 
تقدم من نظرة أدونيس إلى الشاعر والكتابة؟ 
أظن أنه لأمر طبيعي أن نفترض التزام أدونيس بما طلبه من الشاعر وهو 


أن يكون صاحب رؤيا ويكون متنبئاً ويكون صائغاً للعا م صياغة حديدة 


وأن يكون شعره تأسيساً وتحديداً ويكون ضمن صورة "الكتابة" وليس 
ضمن صورة "الخطابة"» على ضوء هذا نستطيع أن نقول إن أدونيس 
"النبي" اخحتفى وراء "أبي الطيب المتنبي" ليقول على لسانه نبوءته التي دوّتها 
في "الكتاب" والتي يقصد أن تكون رؤيا حديدة وصياغة جديدة للواقع» 
والتي يحب أن تبتعد عن "الخطابة اللسانية" التي امتازت با "الشعرية 
العربية السابقة". 

فهل حقق "الكتاب" هذه الرؤيا ؟ 

نعم حققها لكنها رؤيا هدم في الشكل والمضمونء ولا نستطيع أن نفهم 
هذا الهدم في المضمون إلا بالعودة إلى "الثابت والمتحوّل" والتوقف عند 


بعض طروحاته لأنه الخلفية الفكرية التى اعتمدها أدونيس والتى نقل منها 


في كل ما دوّنه في الديوان الشعري الحديد "الكتاب: أمس المكان الآن"2 


فماذا جاء في "الثابت والمتحوّل" ؟ وماذا قال أدونيس فيه؟ 


الثابت والمتحوّل عند أدونيس 
ما هو الثبات وما هو التحوّل ؟ 

يعتبر أدونيس أن تاريخنا ينقسم إلى منحنيين: منحى ثبات واتباع 
ومنحى تحول وإبداع. وهو يعرض بحنه في كتابين يتحدّث في الأول عن 
أصول الاتباع والإبداع ويتحدّث في الثاني عن تأصيل أصول الاتباع 
والإبداع. 

يرى أدونيس أن هناك اتباعية في الخلافة والسياسة نشأت منذ 


الاجتماع في سقيفة بني ساعدة تقوم على قرشية الخلافة» كما تقوم على 


اتباع سيرتي أبي بكر وعمر ي بالإضافة إلى اتباع سنن الرسول وة 
وهديه. 


وهو يرى أن هناك اتباعية في السنّة والفقه» كما أن هناك اتباعية في 


الشعر والنقد تتابع النبي < على موقفه من الشعر الذي حافظ فيه على 


النواة الأساسية لدور الشعر في القبيلة ولطبيعة العلاقة بين الشاعر 
والقبيلة» غير أنه أعطى هذه النواة مظهراً حديداً وبعداً حديداً» ينقل دور 


الشعر من إطار الفضائل القبلية إلى إطار الفضائل الدينية» وحوّل العلاقة 


نين القاض وا اة إلى عة بين الخاد وة 


ما هو الإبداع والتحوّل في نظر أدونيس ؟ 

يرى أدونيس أن حذور الإبداع في مجال السياسة والحكم يبدأ مع 
مثيري فتنة عثمان ولي ويضم إليهم بعد ذلك الخوارج. ويرى أنمم 
وضعوا أصولاً تختلف عن الأصول التي قام عليها الحكم الأموي فوضعوا 
نظرية خلع الإمام الجائر» واستعاضوا عن مبدأ القرشية في الإمامة مبداً 
اد 

ثم يرصد أدونيس وقائع كل الثورات التي قامت مناهضة للخلافة 
الأموية ويعرض بعضاً من تفصيلات وقائعها كثورة التوابين عام ٠ه‏ ثم 


2 
9 دريس الابت وللدول» ا ص32 , 


5 
7" المرجع السابق» جا ص86 .١‏ 


ثورة المختار بن عبيد الثقفي» وثورة مطرف بن المغيرة عام ۷۷ه» ثم ثورة 


عبد الرحمن بن الأشقر عام ۸١‏ ه » ثم ثورة زيد بن علي بن الحسين عام 


۲ هه ثم ثورة أبي مسلم الخراساني عام ١١9‏ . 

ثم يتحدّث أدونيس عن الحركات الفكرية في العهد الأموي» فيشير 
إلى أن الخوارج قرنوا النظر بالممارسة» ووخدوا بين الإيمان والعمل في حين 
أن حركة الإرحاء فرّقت بين الإيمان والعمل» ويعرض إلى قول جعد بن 
درهم بخلق القرآن الذي يعني اعتماد العقل مصدراً أولاً للمعرفة» ويعرض 
للفرقة التي قالت بالقدر أي أن الإنسان مختار حر وهو الذي يفعل 
أفعاله» ويعرض لفرقة الشيعة التي قالت بالإمامة . 

ويعرض أدونيس أصول الحركة الشعرية فيرصد التحول في تحربتين: 
الأولى التجربة الذاتية التي تغلّب عالم العواطف والرغبات والأهواء على 
العام الخارحي» والثانية هي التجربة السياسية الأيديولوحية التي تؤحد بين 


الشعر والفكر» ويعرض لنماذج من شعراء التجربتين. 


1 
' المرحع السابق» ج۱ ص98١-1910‏ . 


ثم ينتقل في الكتاب الثاني إلى تأصيل الأصول فيرى أن الشافعي 


رحمه الله هو الذي أصّل الأصول الدينية-السياسية في محال الاتباع» ويرى 


أن الأصمعي والحاحظ أضّلا الأصول البيانية الشعرية في مجال الاتباع 
أيضاًء ثم ينتقل إلى تأصيل الإبداع فيرى أن ثورة الزنج والحركة القرمطية 
أصلتا للإبداع وأنمما ألغيتا الملكية الخاصة. 

ويرى أدونيس أن ابن الراوندي وجابر بن حيّان ومحمد بن ركريا 
الرازي أصّلوا للإبداع في جال اعتماد العقل وإبطال النبوة!!! فينقل أن 
ابن الراوندي انتقد المعجزة!!! وانتقد منهج النبي قي الفكر والعمل!!! 
وانتقد إعجاز القرآن وكان يرى أن كلام أكثم بن صيفي أفصح من 
القرآن الكرع!]] . 

ثم يتحدّث أدونيس عن موقف الرازي من الدين وينقل نقده للنبوة 
وينتهي إلى نفي النبوة كمبدأ وظاهرة والاكتفاء بالعقل!!! كما ينقل نقده 


لسائر الأديان وإبطاله» ثم ينقل آراءه في نقد الكتب المقدسة وإبطالها!!! 


2 
7 أدونيس» الثابت والمتحول» ج۲ ص 75-174 . 


وهو يعتبر أن القرآن متناقض وينكر أن يكون القرآن معجزة أو حجّة!!! 
وهو يرى أن الإعجاز والحجّة يتمثلان في الكتب العلمية!!! 9). 

ثم ينقل أدونيس موقف المعتزلة الذي يقوم على تقديم العقل على 
الشرع» وأدّى تقديم العقل على النقل عند المعتزلة إلى التوكيد على إرادة 
الإنسان وحريّته» وأدّى إلى اعتقادهم أن اللغة اصطلاح ووضع وليست 


توقيفاً أو وحياً . 

ويصئف أدونيس التصوّف في محال الابداع!!! ويبيّن أن التجربة 
الصوفية تنطلق من القول أن الوحود باطن وظاهرء وأنَّ الوحود الحقيقي 
هو الباطن. وقد ترتبت على هذا المنطق نتائج كثيرة» وبخاصة فيما يتعلق 
بالمعرفة ومنهجهاء والصلة بين الإنسان والله» استلزمت فهم القرآن فهماً 
حديدأً» لم تعتمد في فهمها هذا المنطق أو العقل» ولم تعتمد الشريعة» إنما 


اعتمدت الذوق وليس في الذوق حدود» وهو يتجاوز الأمر والنهي لأنه 


1 
' المرجع السابق» ج”ء ص 690-8٠١‏ . 


١ 
. المرحع السابق» ج۲» ص۸۷‎ '"' 


هو البداية التي تمحو كل أمر ونمي!!! وحين يكون بين الحقيقة والشريعة 
تناقض» فإِنّ الشريعة هي التي يجب أن تؤول بمقتضى الحقيقة. 

وتنتهي التجربة الصوفية بالفناء بالله: لقد نقلت الصوفية تحربة 
الوحود والمعرفة من إطار العقل والنقل إلى إطار القلب» فلم يعد الوحود 
مفهومات ومقولات محردة» وبطلت المعرفة أن تكون شرحاً لمعطى قبلي أو 


ا 0 
تسليما بقول موحى 2 . 


وعتّل أدونيس على الإبداع في الشعر بنموذجين هما: أبو نواس وأبو 
تمام» ويبرز محون أبي نواس ويبرز إصراره عل فعل الذنوب» وانتهاك الحرم 
الذي يعني خروحاً على الله» ويبيّن تعلقه بالخمرة وتقديسه لحاء ويوضح 
كيفية ربط الخمرة بجميع الأشياء» ويوضح أن شعر أبي نواس ينطلق من 


أولية التجربة» في حين أن أبا تمام ينطلق من أولية اللغة الشعرية. 


١ 
. المرحع السابق» ج۲» ص۸۷‎ 7” 


تفنيد بعض وجهات نظر أدونيس في كتاب "الثابت والمتحوّل" 

ليس من شك بأد تفنيد وحهات نظر أدونيس في كتاب "الثابت 
والمتحوّل" يحتاج إلى بحلدات» ولا أستطيع فعل ذلك في هذه العجالة 
ولكنني أكتفي بتقوم بعض ما طرحه ليساعدنا على فهم مدى الأخطاء 
التي وقع فيها ني ديوانه الشعري: 


-١‏ يفسّر أدونيس في عدة مواضع من كتابه تطوّرات الحتمع الإسلامي 


تفسيراً اقتصادياً طبقياً منطلقاً من ماركسية واضحة مع أنه أوضح في 
البداية أنه سيتجنب ذلك قي بداية مقدمته للكتاب» وتعلل بعدم تخصصه 
في محال الدراسة الاقتصادية ولعدم امتلاكه أدواتماء ولا يمكن أن نضع 
إشادته بالثورتين: الزنحية والقرمطية إلا الخضوع لذلك التفسير الماركسي 
للتاريخ الإسلامي» ولاشك أن هذا جهل وافتئات على التاريخ الإسلامي 
وتطبيق لمقاييس لم يعرفها ولا تنطبق عليه» فالتاريخ الإسلامي لم يعرف 
الطبقات بالمعنى الماركسي المعهود لأنه لم يعرف الرّبا من جهةء ولإقراره 
نظام الركاة التي تؤحذ من رأس المال والتي تُحدث توازناً في المجتمع من 


حهة ثانية» ولوحود تشريعات الميراث التى تفتت الثروات المتكدّسة من 


حهة ثالثة» وهذا ما قاله كثير من المفكرين الغربيين الدارسين للاقتصاد 
الإسلامي من أمثال مكسيم رودنسون في كتاب "الإسلام والرأسمالية" 


وجاك أو ستروي في كتاب "الإسلام والت: ية الاقتصادية" 50 


-١‏ يعلّل أدونيس نشوء الفِرّق من شيعة وخوارج ومعتزلة وغيرها بعوامل 
سياسية بشكل عام ويربطها بفتنة عثمان 49 بشكل حاصء والحقيقة 
إن هذا بعيد عن الصواب» والأرحح أن نشوء هذه الفِرّق مرتبط بعوامل 
بيئية» وبموروثات وبأفكار جلبتها هذه الفِرّق من الأمم السابقة تأَثّرت بها 
وتداحلت مع منهجها عن الفهم الذي علمه الرسول ج لصحابته 
فالخوارج حكمت بيئتهم البدوية البسيطة فهمهم للإسلام فأحذوا بظاهر 
النصوص ولم يتدبّروها وقد نيتنا أحاديث الرسول ج إلى ذلك حينما 


وصفت الخوارج فقالت: "باهم يقرأون القرآن لا يجاوز تراقيهم" أو "لا 


00 المرحع السابق > ج۲ ص55. 


يجاوز حلوقهم" ". والشيعة تأثْروا بكثير من موروثات المنطقة التي كانت 
تعج بالغنوص وبتقديس الرحال وبالتصوّفء والمعتزلة تأثّروا بمذهب الذَّرة 
المترحم عن الفلسفة اليونانية . 


۳- يرى أدونيس توحّد الثقافة والدولة في كيان واحد في فترة مبكرة من 


التاريخ الإسلامي» يقول أدونيس عن الخلافة الأموية: "أن الدين صار 
دين النظام وتوّحد بالواقع السياسي لهذا النظام» وأصبح النظام ينظر إلى 
الواقع من حيث إنه يجب أن يتكيّف وينسجم مع سياسته ودينه 
وأصبحت الثقافة انطلاقاً من ذلك لا تتعارض مع الواقع بل تتحد به 


أضبيحت الثقافة والدولة شيعاً احا" 


((2 انظر تفصيل هذا الرأي في فصل "اقتصاد متفرد" من كتابي "النكسة في بعدها 
الحضاري"» ص۸۰ . 
7" انظر سنن ابن ماجه "باب في ذكر الخوارج" حيث نقل عدة أحاديث عن 


الرسول 0-0 توضح صفاهم ومنها ما نقلناه أعلاه. 


ينطلق من نظره إلى الدولة المعاصرة وسيطرتا على كل شيءء ولكن 
الحقيقة أن مسار التاريخ الإسلامي يخالف نظرته تلك تمام المخالفة» فقد 


كانت هناك قيادتان في تاريخنا: قيادة الأمراء وقيادة العلماء» وقد كان 
الجانب الثقاقي بقيادة العلماء بعيداً عن الأمراء وسيطرتحم وتدخلاتحمء 
وقد حدث ذلك نتيجة إشادة الدين الإسلامي بالعلم والعلماء» ونتيجة 
حدلية خاصة بالأمة الإسلامية» ويؤكد ذلك سلسلة العلماء الطويلة التي 
تزحر جا أمتنا ومنهم: مالك بن أنس» أبوحنيفة» الشافعي» أحمد بن 
حنبل» الباقلاي» ابن تيمية» ابن حجر العسقلاني رحمهم الله أجعين © 
ا 

5 - والسؤال الآن: ما هو وجه الإبداع في إلحاد ابن الراوندي والرازي؟؟!! 
وبخاصة إذا عرفنا أن هذا أمر قم كان موحوداً قبل نبوة محمد لا 


ونزول القرآن الكرم» ورافق نبوته ي ونزول القرآن الكريم حيث كفر 


0 
٠‏ دريس القابك ولرل دا ص٢‏ 


قسم كبير من العرب المدعوين وتشككوا في كل ما دعاهم إليه» وسيكون 


هناك أيضاً أناس يكفرون بمحمد ل بعد وفاته» وما علاقة الإلحاد 


بالمنهج التجربيي؟ وهل كل الحاد يفرز منهجاً تحريبياً؟ ألم يكن المنهج 
التجريبي موجوداً في الحضارة الإسلامية وق الكيان الإسلامي قبل أن 
يطرح ابن الراوندي والرازي وغيرهما أباطيلهم؟ 

ه- ما وجه الإبداع في الإرث الصوقي الذي يله الحلآج والسهروردي 
وغيرها؟ لقد كان التصوّف موحوداً عند كل الأمم الوثنية الضالة» وكان 
سبباً في انحطاطهاء ولقد كان التصوّف أحد العوامل التي ساهمت في 
تغييب العقل الإسلامي» وف توريث ابحتمع الإسلامي رذائل حلقية» وف 
استلاب نفسية المسلم» وجعله أنانياً يعيش بذاته» وجعله يعيش أوهاماً 
قاتلة حول الاتحاد بذات الله أو الحلول به تعالى أو اكتشاف وحدة 
الوجوة: 

5- ترسيخ الشعر الجاهلي: 


يرى أدونيس أن ترسيخ الشعر الجاهلي كان عملاً مقصوداً من 


السلطة الإسلامية بدءاً من الخلافة الأموية ”“ وهو واهم في ذلك وتفسير 
استمراره بدعم المؤسسات الحكومية له تفسير قاصرء فعلى العكس بحد 
أن الإسلام حارب كل أركان الجاهلية واستطاع تغييرهاء وكان من ضمن 
ذلك تغيير بعض مضامين الشعر الجاهلي» وإِنّ التفسير الأصوب 
لاستمرار الشعر الجاهلي يجب أن نتلمسه في عوامل ولادة الفنون» 
والظروف التي تساعد على نشأتماء وفي موقف الإسلام من الفنون بشكل 


عام. 


تنطلق الفنون من النفس المأزومة “» وقد استطاع الإسلام أن يحل 
أزمة هذا الإنسان» فأدّى هذا إلى أن الأشكال القديمة لم تعد ملائمة 
للتعبير عن نفسية الإنسان المسلم غير المأزومة» ولكن الشعر الجاهلي 


استمر في صورته القديمة لفنيته العالية التي فرضت نفسها على العصور 


('؟ انظر تفصيلاً لهذا الرأي في كتابي "أبو الأعلى المودودي: فكره ومنهجه في 
التغيير "» ص۷١٠‏ . 
”'' انظر رأيه ذلك في احزء الأول من كتاب "الثابت والمتحول" ص۲۷۱ وما 


بعدها. 


التالية» وقد كانت القصة مرشحة بالفعل لأن تكون أبرز شكل فني 
يناسب التعبير عن الإنسان المسلم غير المأزوم» وما يؤكد ذلك استخدام 
القرآن الكريم لما في كثير من سوره» لكن القصة كانت آنذاك غير ناضجة 
الأبعاد الفنية في العصور السابقة» ولم تكن متداولة كشكل فني مستقل مما 
حال بينها وبين القيام بهذا الدور» ومع ذلك فقد أبرز الكيان الإسلامي 
بعض الأشكال الفنية للتعبير عن الإنسان المسلم غير المأزوم وأبرزها الخط 


الذي يجمع بين الجوانب الحمالية والعملية “. 


ترسيخ اللغة العربية والحرص عليهاء فان الذي أكده القرآن الكريم والسئة 
النبوية والفقهاء والأصوليون هو ترسيخ اللغة العربية وليس الشعر الجاهلي 


نتيجة ارتباط النص القرآني وفهمه باللغة العربية. 


('؟ انظر تفصيل ذلك الرأي في كتاب "منهج الفن الإسلامي" محمد قطب» ص۸ . 


والآن بعد أن عرفنا "الثابت والمتحوّل" ونقدنا جانباً من مضمونه؛ 
ننتقل للتعّف على ديوان أدونيس الجديد "الكتاب: أمس المكان الآن" 


صورة الديوان "الكتاب: أمس المكان الآن" 

يتألف الديوان من سبعة مقاطع» وهناك ثلاث ملاحق: 
الأول: تحت عنوان "أوراق عثر عليها في أوقات متباعدة» ألحقت 
بالمحطوطة" . 
والثاني: تحت عنوان "الفوات فيما سبق من الصفحات". 
والثالث: تحت عنوان "توقيعات". 
والمقاطع السبعة تشكل الجسم الرئيسي للديوان» وحاء كل مقطع من 
المقاطع السبعة مسلسلاً تسلسلاً أبجدياً» وكل صفحة مقسمة إلى أربعة 
أقسام: هامشان على اليمين واليسار» ووسط الصفحة مقسم إلى 
قسمين: الأعلى يشمل معظم الصفحة» والأدن يشمل مساحة أصغر 
اا ا ا ا 


استباق . 


ما مضمون الديوان ؟ 
جاء الامش الذي عن اليمين على لسان راو ينقل التاريخ 


الإسلامي بدءاً من احتماع سقيفة بني ساعدة وينتهي في ١١‏ للهجرة» 


أما الهامش الأيسر ففيه إشارات وتوضيحات عن أزمان الروايات 
وأشخاصها ومصادرها بعض الأحيان» أما وسط الصفحة فقد جاء 
الحديث فيها عن المتنبي ونشأته وأبويه» وشيوخه ومعلميه» وسفره» 
وذهابه إلى بادية السماوة» وارتباطه بالقرامطة» وسجنه في حمصء وزيارته 
لأنطاكية» ولساحل بلاد الشام إلخ... وغير ذلك من وقائع حياته» أمّا 
الحموامش التي تلي المقاطع فقد تناول في كل هامش شخصية تاريخية وكتب 
عنها عدة أبيات. 

وقبل أن أتحه إلى نقد الديوان سأتناول المقطع الأول وأستعرض 
مضمونه لكي أعطي القارئ فكرة عن مضمون الديوان» وفي استعراض 
المقطع الأول سأبدأ بالهامشين ثم سأنتقل إلى وسط الصفحة » ثم سأنتقل 
إلى الموامش التي حاءت بعد المقطع الأول. 


عرض المقطع الأول من الديوان "الكتاب: أمس المكان الآن" 


کڑس الشاعر أدونيس الهامشين للحديث عن التاريخ الإسلامي 


فتحدّث عن سنة إحدى عشرة للهجرة وسمّاها السنة التأسيسية وهي 
السنة التي وقعت فيها حادثة سقيفة بني ساعدة» والتي طلب الأنصار 
فيها تقاسم السلطة مع المهاحرين عندما قالوا: منا أمير ومنكم أمير» ثم 
ينسب إلى عمر بن الخطاب وإ قوله "قتل الله سعداً وسيقتل من لا 
يبايع من بايعته قريش". 

ثم يزعم أدونيس أن حواراً حرى بين عمر وعلي 885 يأمر الأول 
الثاني أن يبايع أبابكر ويرفض الثاني» ويزعم أدونيس أنّ علياً واه قال: 
"وكيف أبايع من قال الله وقال رسول الله بأني أولى منه ؟" . 

ثم يصوّر حرب المرتدين وينقل حانباً من كيفية قتل المسلمين 
للفجاءة بن عبداليل وطليحة بن خويلد الأسدي ومالك بن نويرة ويبرز 
زواج خالد بن الوليد وإ من زوحة الأخير بعد قتله» ثم ينقل حواراً بين 
مسيلمة وسجاح بنت المنذر» ويصوّر زواجهماء ويوضّح أن الصداق 


الذي أعطاه لما هو رفع صلاتي الفجر والعشاء عن أتباعهما المرتدين. 


ثم ينقل حواراً بين مجّاعة بن مُرارة وحالد بن الوليد يزعم فيه أن 


الأخير طلب الزواج من ابنة المرتد» ويزعم أن قريشاً طامعة في المال فيصوّر 
كيف أنما فرضت الذهب والفضة والكراع» ثم ينقل قولاً لعفيف الكندي 
أحد المرتدين يصوّر فيه أن المشكلة هي قريش وليس الدين الإسلامي 
فيقول: "تلك قريش: لا خرج إلا الطاعة أو نفنى"» ثم ينقل أن أبا بكر 
أنه مات مسموماء ثم بين استلام عمر لإ الخلافة ويبرز بعض 
أعماله وأبرزها: معاقبة الشعراء على هجائهم وإحلاؤه اليهود عن بحران 
وخيبر عام ١‏ ٠ه‏ ومقتله زه عام ١ه.‏ 

ثم يبيّن وصية عمر بن الخطاب به في ترشيحه ستة أسماء من 
الصحابة» ثم يوضح كيفية فوز عثمان و بحا واستكثاره وأقاربه بأموال 
المسلمين» ثم يصوّر المراحل التي مرت بما الفتنة حتى انتهت إلى مقتل 
عثمان وه ثم يبين انتقال الخلافة إلى علي وي ثم يزعم أن لعائشة 
نل دوراً في قتل عثمان ر وقي محاربة علي وإ ثم يصوّر واقعة 


الجمل؛ ثم ينقل حرب صفين» ثم يصوّر كيفية قتل محمد بن أبي بكر 


ويه وأنهم أحذوا رأسه لمعاوية بن أبى سفيان وليه بعد أن دكوه في 


جوف حار» وعروه وأحذوا قميصه إلى نائلة زوجة عثمان التي رقصت 
ابتهاجاً بمقتله» ويختم المقطع الأول باجتماع الخوارج الثلاثة عبدالرحمن بن 
ملجم المرادي والبرك التميمي وعمرو التميمي للتامر على قتل علي 
ومعاوية وعمرو بن العاص 35 . 

أما وسط الصفحة فان أدونيس يتحدّث فيها عن ولادة أبي الطيب 
المتنبي» وعن أبويه: أمه الممذانية ووالده المُعفي» ويتحدّث عن أمل أبويه 
به» ويصوّر فقر أسرة أبي الطيب المتبي» ثم يصوّر الكتّاب الذي دخله 
المتنبي وعبثه فيه» ثم يتحدّث عن السواد الذي كانت فيه الكوفة مسقط 
رأس المتبي ونشأته» ثم يتحدّث عن الأحناس التي عاشت في الكوفة 
وعاصرها الشاعر وتآلف معهاء ثم يصوّر بيت أبي الطيب المتنبي» ثم 
يتحدّث عن القرامطة الذين كانوا موحودين في الكوفة وني السوادء ثم 
يصوّر الكوفة والتيارات التي كانت تصطرع فيهاء ويبيّن نبوغ المتنبي فيهاء 
ثم يصوّر تفاعل المتنبي مع الكوفة وثقافتها وقرامطتهاء ويبرز الفقر في 


الكوفة خاصة والسواد عامة» كما يبرز دوره في تشكيل كيان الناس 


وكآبتهم» ثم يبيّن جانب القوة المسيطر في امجتمع» ثم ينتهي المقطع بذكر 
انتماء المتنبي إلى الشر والحصاد والرياح. 
أما الموامش التي تلي المقطع الأول فقد بدأها أدونيس بالأبيات 


التالية : 


ا 

من مدا راتما وتدواليبها الدائرة 

أتفياً أسلاقي الآخريّن 

الذين يضيئون أعلى وأبعدَ 

من ظلمة القتل» من حمأة 

القاتلين. 

يقول الشاعر في المقطع السابق إِنَّ له صنفين من الأسلاف: صنفاً عاش 
في ظلمة القتل والقاتلين» وصنفاً كان مضيئاًء ويشير الشاعر إلى أنه 
سيخرج في هذه الحوامش من أسلاف الصنف الأول إلى أسلاف الصنف 
الثاني» وهو قد استعرض جانباً من أسلاف الصنف الأول وقد كانوا كما 


رأينا أبا بكر وعمر وعثمان وعلي وإ إلخ... أما أسلاف الصنف الثاني 


ف الهوامش التي تلي الملقطع الأول فقد كانوا: إبليس» غيم بن مُقبل 0 
لسك الشنفري» عروة بن الورد» طرفة» امرؤٌ القيس» أبومحجن الثقفي. 


ملاحظات حول ديوان "الكتاب: أمس المكان الآن" 

-١‏ عرض أدونيس التاريخ الإسلامي في المامشين من الديوان بدءاً من 
واقعة سقيفة بني ساعدة التي حدثت في السنة الحادية عشرة من الهجرة» 
وانتهى بواقعة خروج يوسف البرم على الخليفة المهدي في خراسان سنة 
٠٠‏ من الحجرة» وقد التقى أدونيس في عرضه للتاريخ في الديوان بشكل 
كامل مع عرضه له في "الثابت والمتحوّل" فهو في المكانين عرضه بصورة 
مغرضة» قصد منها التشكيك والإثارة» فقد صوّره على أنه تاريخ صراع 
على السلطة» وأنه تاريخ بطش وإرهاب» وأنه تاريخ وحشي لا رحمة فيه 
وأنه تاريخ صراع طبقي يتصارع فيه الفقراء مع الأغنياء بالمفهوم الماركسيء 


وأنه تاريخ قتل وموت» وأنه تاريخ حرب وطعن وحرق إلخ... 


"انظ صيلة لدور الع الور عن النقس عي الأزيحة قى كاي "الكبية في 


بعدها الحضاري"» ص8" وما بعدها . 


ليس من شك بأنّ تصوير أدونيس لتاريخنا بعيد عن الموضوعية 
بالإضافة إلى مجحانبته الصواب وهو تصوير سطحي لا يخرج إلا من حاقد 


على هذه الأمة ا وقد بيشت بعض أوجه الخطأ والابتعاد عن الحقيقة ق 


هذا التصوير عندما تعرضت لكتاب "الثابت والمتحوّل" ولا حاجة 
للإعادة. 

-١‏ صوّر أدونيس المتنبي بالصورة التي يراها هو وليس بالصورة التي كانت 
عليها حقيقته» وأحذ بالروايات التى توافق هواه» فصوّره على أنه قرمطى 
علماني عقلان متشكك» كما صوّر الكوفة وكأنها مدينة مطحونة متمردة 
لا تعرف إلا الشك والتآمر. 

*- لم يترك أدونيس في الموامش التي أتبعها مقاطع الديوان» أو في 
الملاحق الثلاثة التي ألحقها بالديوان» لم يترك أدونيس فاحراً أو زنديقاً أو 
داعراً أو متهتكاً أو سكيراً أو ساقطاً أو حاقداً إلا أورد عنه عدة أبيات 
ق ديوانه» فلماذا؟ 


٤ ١ 
ا کی بن کیل يقزل ایس ن إنه كان في بداية إسلامه يحنّ إلى الجاهلية‎ 9 


ومجّدهاء ويبكي أهلهاء ويشعر بغربة في الإسلام ويقول: "ليت الفتى حجر" . 


يقول أدونيس: إنهم مبدعون» ويقول: إنحم أسلافه » ويقول: إنه منحاز 


للهامشيين والرافضين » فأن يعتبر أدونيس تلك الطائفة أسلافه وأن 
ينحاز إليهم فذلك شأنه» لكن أن يعتبرهم مبدعين فهذا ما لا نحتمل 
السكوت عليه والحقيقة إنه ليس الإبداع الذي جمعه بمم» ولكن دورهم 
التخريبي المشترك في زعزعة كيان هذه الأمّة» وهدم قِيّمهاء والتشكيك في 
موروثاتها من أحل أن يكون الطوفان الذي يحلم أدونيس وأمثاله في 


TF 


4- أخذ أدونيس على بعض الشعراء السابقين نظمهم لأفكار محددة 
واعتبر أشعارهم خروجاً عن حقيقة الشعر واعتبرها نظماً لتلك الأفكارء 
الرأي قبل شجاعة الشجعان هي أول وهو اح الفنان 
8 إِنّ تاريخ أدونيس الشخصي يزحح هذا الأمر حيث انتمى أدونيس إلى الحزب 


القومى السوري في بداية حياته الشعرية» وهذا الحزب لا يعتبر أن هناك أمة عربية أو 
إسلامية بل هناك أمة سورية تسكن بلاد الشام وهى امتداد للفينيقيين والسريان. 


('؟ كما رأينا في تقديه للهوامش التي تلي المقطع الأول . 


ويقول زهير بن أبي سلمى: 


رأيت المنايا خبط عشواء من تصب تمته ومن تخطئ يعمر فيهرم 
000 
لكنه مع الأسف وقع فيما أخذ على غيره وليس في قصيدة واحدة إِنما في 
كثير من المواضع في ديوانه» نما حعل هذا الديوان كتاب تاريخ وليس 
ديوان شعر بالمعنى ١‏ قيقي. 
ه- استهدف أدونيس في مسيرته الأدبية التحديد حسب زعمه» وقد 
كان من ضمن أهدافه التجديدية: 
تدمير اللغة العربية ”22 التنظير لقصيدة النثر وترويجهاء ابتكار أشكال 
شعرية حديدة» إيجاد لغة شعرية حديدة إلخ... ومكن أن نضع ديوانه 
الجديد "الكتاب: أمس المكان الآن" ضمن هذا الاستهداف للتجديد في 
الشكل والمضمون: أما التجديد في الشكل فذلك واضح من تقسيمه 
لصفحة الديوان» أما التجديد في المضمون فذلك واضح من الرؤية المادمة 


3 . لا‎ 1 ١ 
الارن 4 حت ورز هذا ارآ‎ ٠5۴ إنظر جل "الوسظ" العدد‎ ٠ 


٤ 1‏ 5 1 100 
٠‏ انظ راي ذاق ى كباب "صلعة ا ضرا + 


التي عرض فيها التاريخ الإسلامي وحياة المتنبي هذا إذا حاز لنا أن نعتبر 
الحدم تحديداء والسؤال الآن: لماذا استعرض التاريخ الإسلامي في الحوامش 
مع أن مادة الديوان الرئيسية حياة المتنبي؟ 

المقصود من ذلك هو محاصرة القارئ وزيادة إشباعه النفسي والعقلي 
بمعاداة تاريخه وازدرائه والتخلص من قيمه» وإشعاره أن وقائع حياة المتنبي 


مستمدة من ذلك التاريخ» وأنّ ذلك التاريخ الأسود لن يفرز إلا حياة 


بائسة مضطربة كحياة المتنبي وأنحما متكاملان: التاريخ والحياة. 

والحقيقة أن أدونيس في كل ما استهدف متأثر بالتجارب الغربية 
وبالشعر الغربي واللغة الغربية وعكن أن ندلّل على ذلك بتنظيره لقصيدة 
النثر في الخمسينيات والذي نقله عن كتاب "قصيدة النثر من بودلير حتى 
أيامنا هذه" للكاتبة "سوزان برنار"» ولكننا نطمئنه أن مصير دعاويه 
سيكون مصير التجارب الشعرية التي انطلقت في القرن العشرين ناقلة 
التجارب الغربية نقلاً كاملا ومتأثرة ها تأثراً حرفياً كتجربة "شعراء الديوان" 
وتحربة "جماعة أبولُو" والتي انحسرت لتترك نمر الشعر العربي سائراً في جراه 


الذي حفره منذ قروك. 


ليس معنى هذا أننا ضد أي محاولة للتأثر والتأثير» الأحذ والعطاءء 
بل نحن معه» مع النمو الطبيعي شريطة أن ينبني على تراثنا الأدبي وينطلق 
منه» كما فعل أبو تمام الذي جاء مذهبه المتمثّل في "التصنيع" ا 


على مذهب "الصنعة" الذي ورثناه من الشعر الجاهلي فكان فعله بنا 


في حين أن ما يفعله أدونيس هدم لأنه ينقل تحارب من أمم أخرى يريد 
أن يفرضها على الأمّة بعد أن يهدم كل ما بنته أمتنا. 

-٦‏ لقد حاءت جملته الشعرية واضحة نوعاً ما على غير عادته إذ يكتنف 
الغموض معظم أشعاره السابقة» وربما جاء وضوحها من الموضوعين 
اللذين دار حولهما الديوان وهما: التاريخ الإسلامي والمتني» كما جاءت 
الجملة الشعرية مركزة وقد وضع في تركيزها كل مهارته وحبرته» وزاد من 
جمالها الموسيقى التي حاءت من التفعيلة التي أخذ بما في معظم الديوان ما 


عدا بعض المقاطع وبالذات ف فواصا الاستباق فقد لأ فيها إلى النثر. 
بعض و ي فواصل 1 


7 انظر أقواله حول هذا المدف في جحلة الوسط العدد ۲٠١‏ الصادر بتاريخ 


. ۹۹ 


۷- لقد حفل الديوان بتجاوزات في حق الذات الإلهية» والشرائع الدينية» 


وسأورد بعضاً منها على سبيل المثال لا الاستقصاء والحصر: 
-١‏ قال أدونيس عن جبريل 822 : © 
جاء جبريل في غيمة 

وسقى كوفة الظامئين بأسراره 

حاء في كوكب 

ورمى وحهه في تقاطيعها 

جاءها في كتاب 

آدم من تراب» ونوح توا 


والبقية تفاحة. 


00 انظر كلام شوقي ضيف عن هذا المذهب في كتاب "الفن ومذاهبه في الشعر 
العري"» الطبعة الرابعة» ص۹٠۲‏ وما بعدها. 


١ - 5 7 ب‎ f 5 

؟- قال أدونيس عن الله جل وعلا في مقطع آخر : © 
قتلى ودعاة 
ودعاة وقتلى 


والناجون دماء مهدورة 


أصغي لأراغن هذا النوح 

الطالع من أنقاض الوقت 

النازف من أعناق مكسورة 

ما أحفى فيها صوت الله 

كأنٌ الله الصمت 

۳- قال أدونيس محاكياً القرآن الکرے: ° 
قال صوت لصون 

والضحى» يسطرون 

كل مالا يرون ولا يعلمون 


١)ء‏ 1 ٠. ١‏ 0003 
7 و "اكات امس لكات ا 
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5 - قال أدونيس مجدا كرسي الحكم 5 


سبحانك» يا هذا الكرسى 


مصنوعا برؤوس قطعت 


من أحلام ني» 


سبحانك يا هذا الكرسى 


الخلاصة التي يمكن أن ننتهي إليها هي أن أدونيس احتهد أن 
يكون هذا الديوان "الكتاب: أمس المكان الآن" حاتمة أعماله» لكنها 


كانت خاتمة سوء فهى قد حاءت هدماً في الشكل والمضمون» وقد كان 


هناك تطابق واضح بين مضمون الديوان ومضمون كتابه السابق "الثاب 


والمتحوّل" والذي جحد فيه حركات التمرد والزندقة والقرمطة في تاريخناء 
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والذي أعلى فيه من شأن الملحدين والساقطين والمنحرفين» وهو قد فعل 


كل ذلك انطلاقاً من تقديسه الكامل لقِيّمِ الحضارة الغربية» واستخدامه 


المطلق لأسسها التي قامت عليهاء ثما جعل أحكامه جائرة على تاريخناء 
تناثي الصواب ني عمومها وتبتعد عن الحق في استكشافها لقوانين الإبداع 
وأصوله قي أمتناء وانعكست صورة الأحكام على ديوانه فجاء مملوءاً 
بالقتل والإحرام والفتك والسفول» وهذا ما قصده أدونيس ليجعل القارئ 


المسلم مشبعاً بالحقد على تاريخه وباليأس من قيّمه. 


الفكر العلمي العربي: نشأته وتطوره ٴ 


جورجح صليبا 


في البداية لابد من الإشارة إلى أن الكتاب يرسي حقائق جديدة في 
منتهى الأهمية بالنسبة لتاريخ الحضارة العربية الإسلامية وعلومهاء وبالقطع 
فإنه لا يرسي هذه الحقائق الجحديدة إلا بعد أن يزعزع حقائق أخحرى» كانت 
تُدرّس على أنما حقائق وتبيّن أنما ليست بحقائق وما يزيد في أهمية الكتاب 
دعوته لمنهجية حديدة في النظر إلى تاريخ حضارتنا العربية الإسلامية. 

حمل الفصل الأول عنوان "نشأة العلوم العربية" وناقش الدكتور 
صليبا في البداية الروايات التي تفسر ذلك ورأى أنما تنحصر في تفسيرين 
أطلق عليهما امي "نظرية الاحتكاك" و"نظرية الجيوب"» وعنى بالأولى 
النظرية التي تقول بأنّ نقل العلوم إلى العربية من اليونانية والفارسية 
والسنسكريتية والسيريانية وغيرها جاء نتيجة لاحتكاك هذه الحضارة 
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حورج صليبا» الفكر العلمي العربي: نشأته وتطوّره» طبعة أولى. بيروت: مركز 
الدراسات المسيحية الإسلامية» جامعة البلمند» ۱۹۹۸ . 


بالحضارات الأخرى التى كانت قد سبقتها إلى الرقعة الجغرافية نفسها. 
وعنى بالثانية النظرية التى تقول بأنٌّ الحضارة الملينية كانت باقية مستمرة في 
المناطق التي أتى عليها الإسلام بشكل جيوب حضارية والتي كانت هي 


بدورها حلقة الوصل بين الحضارة الملينية والحضارة الإسلامية» ولون 


على هذه الجيوب بذكر مدينتين اثنتين هما: مدينة حرّان ومدينة 
جنديسابور. 

ثم نقد الدكتور حورج صليبا هاتين النظريتين ورأى أن بحرد 
الاحتكاك لا يكفي وحده لإنتاج أعمال علمية في غاية الصعوبة ولا إلى 
نقلها من لغة إلى أخرى ما لم يكن هناك هذا التكامل الفكري. ذلك أن 
عملية النقل تتطلب في حد ذاتما فهم المصادر المنقولة فهماً دقيقاً. ولا 
ا إل فى ا يكن عن :كرون عدن معان ری 
من المقدرة العلمية تمكن أبناء الحضارة الآحذة من فهم المصادر الواردة في 
الحضارة الثانية لأحل معرفة قيمتها العلمية أولاء وانتقائها للترجمة ثانيا 
وإدحاها في إطار البيئة العلمية الجديدة ثالثاً. وأكد على عدم حدوى 


نظرية الاحتكاك حيث نرى جميع الدول المسماة بالعالم الثالث على 


احتكاك دائم بدول وحضارات العام الأول» ولكننا لا نرى نتيجة لهذا 


الاحتكاك تؤدي إلى قفزة نوعية كمثل القفزة التي تمت خلال الحقبة 
العباسية الأولى» وذلك لأن مثل هذه القفزة تحتاج إلى تربية علمية» ومراكز 
علمية» ودوافع وإغراءات اقتصادية إلم... 

ثم نقد نظرية الحيوب وأشار إلى أننا لو سلمنا بحذه النظرية لكان 
علينا أن نتقصّى آثار هذه الجيوب الحضارية لنتحقّق من كيفية انتقال هذه 
العلوم بواسطتها من الحضارة الملينية مثلاً إلى الحضارة العربية. وعند 
السؤال عن ذلك لا نيحد أحداً كن أن يشير إلى أثر واحد أتانا من هذه 
الجيوب ولا نرى أن المصادر اللاحقة حفظت لنا حتى ذكر أثر من هذا 
النوع. ثم بين الدكتور صليبا أن نظرية الجيوب ذكرت قضية انتقال 
الفلسفة اليونانية إلى الحضارة العربية كدليل على صحتهاء وقد نقل في هذا 
الصدد رواية الفارابي في كتاب ابن أبي اط "عيون الأنباء في طبقات 
الأطباء" عن ذلك الانتقال» لكنٌ التدقيق في تلك الرواية يجعلنا لا نعتد بها 
كمرجع تاريخي حول حقيقة نقل العلوم الفلسفية من اليونانية إلى العربية 


لأنما رواية أسطورية. 


ثم انتقل الدكتور صليبا إلى تعليل نشأة العلوم العربية بعد أن فنّد 


النظريتين السابقتين في نشأتمما وهما: نظريتا الاحتكاك والجيوب» واعتبر 


أن الداعي إلى نشأة العلوم هو ترجمة "ديوان الأموال" حيث تتطلب وجوه 
الأموال عمليات حسابية يحتاج فيها أحياناً إلى إعادة مسح العقارات» 
وذلك يحتاج إلى علم المساحة ولو بشكل بسيط» وتوقيت دفع الخراج 
حسب السنة الشمسية المغايرة للسنة القمرية وما يحتاج ذلك إلى قواعد 
فلكية بسيطة» وإعادة تقسيط المدفوعات بخاصة إذا كثر الورثة» وقد اذى 
ذلك بمحمد بن موسى الخوارزمي لاحقاً إلى كتابة كتاب في "الجبر 
والمقابلة" لتسهيل تلك العمليات» والذي أدَّى إلى خلق علم الحبر الذي 
لم يكن يعرفه اليونانيون بالشكل الذي أورده الخوارزمي» وقد اعتمد 
الدكتور صليبا في هذا التعليل على رواية أوردها ابن الندم في الفهرست. 
إذن رأى الدكتور صليبا أن هناك عوامل احتماعية واقتصادية 
وسياسية وراء نشأة العلوم العربية كما أثرت هذه العلوم في الحياة 


الاجتماعية والاقتصادية والسياسية للمجتمع العربي بعد ذلك. 


علم الفلك العربي"» وقد أعاد الدكتور صليبا في هذا الفصل نشأة علم 
الفلك الإسلامي إلى عملية الخلق الجديدة التي قام بما علماء عاصروا 


المأمون من أمثال سند بن علي الخوارزمي ويحبى بن منصور كانوا قد بدأوا 
بإعادة النظر في المعطيات الفلكية اليونانية كمثل قياس طول الدرحة من 
محيط الأرض» وحركة الكواكب الثابتة» ومقدار ميل فلك البروج عن فلك 
معدل النهار إلخ... وقد سيطرت الاتحاهات النقدية في علم الفلك 
الإسلامي خلال القرن الخامس المجري فصنف ابن الحيثم (المتوى حوالي 
٠‏ ١٠١م)‏ كتاباً ماه "الشكوك على بطليموس". وف هذه الفترة بالذات 
كتب فلكي أندلسي آخر ما زال مجهول الموية كتاباً آحر ماه "الاستدراك 
على بطليموس"» كذلك كتب أبو عبيد الجوزحاني (حوالي ١07١٠م)‏ 
تلميذ ابن سينا كتاباً سماه "تركيب الأفلاك" حيث حاول أن يرد فيه على 
الأطاء التي ارتكبها بطليموس» كذلك ألّف البيروني (المتوق حوالي 
٠۰‏ م) كتاباً ماه "كتاب إبطال البهتان بإيراد البرهان" يرد فيه على 


هيئة بطليموس لعروض الكواكب. وقد أدذّى كل هذا الاهتمام بقواعد 


علم الفلك» وعملية إعادة النظر بقواعد الفلك اليوناني إلى التمييز بين 
علم النجوم وعلم الهيئة ونشأة علم الميقات الذي اهتم بمسائل رؤية الحلال 
وتمبيز أوقات الصلاة وحساب اتحاه القبلة في الأماكن المختلفة. 

وقد حمل الفصل الثالث عنوان "معالم الأصالة في علم الفلك 
العربي"» وقد بين الدكتور صليبا معنى كلمة الأصالة بأنْ المقصود منها هو 
خلق معطيات علمية تدفع العلم إلى أمام» وقد وضح الدكتور صليبا أن 
علم الفلك العربي لم يأت بالحديد فقط بل استطاع أن يكشف عن الخطأ 


وأن يرشد الآعترين إلى ذلك كما أنه أعاد صياغة أساليت غلمية خديدة 
غايتها الأساسية تحاشي الخطأ بالدرحة الأولى. 

وقد فصّل معالم الأصالة في علم الفلك العربي فأورد بعض الحقائق 
في الخال الرصدي وف المحال النظري ثم بيّن أن المسلمين هم الذين ميّزوا 
لأول مرة بين علم الفلك الرياضي وعلم التنجيم الذي ذمه الشرع 
الإسلامي» ومنذ أواسط القرن الثالث الهجري بدأت تظهر كتب عربية 


تسمى كتب الحيئة تعنى بعلم الفلك فقط من دون التعرض لعلم التنجيم 


المذموم. والحدير بالذكر هنا أن لفظ "لحيئة" هذاء وهو الاسم الذي 
احتص بعلم الفلك دون غيره» لم يكن له مقابل في اليونانية. 

وأبرز الدكتور صليبا معام أخرى لأصالة علم الفلك العربي منها 
إعادة التركيز على الأسس العلمية التي تساهل علم الفلك اليوناني فيهاء 
ومنها إعادة صياغة الرياضيات كلغة للعلم كما فعله همس الدين الخفري» 


والعلم الذي وصلت زبدة إنتاحه إلى علماء النهضة الأوروبيين ليستفيدوا 


منه بدورهم في إقامة النظريات الرياضية» وني تحقيق الثوابت الفلكية. 
وليستفيدوا بشكل خاص في إعادة الربط بين الظواهر الطبيعية والأسس 
العلمية التي يفترض أن تفسّر هذه الظواهر كما تفعل العلوم الحديثة. 

وقد حمل الفصل الرابع عنوان "مرحالية الفكر العلمي العربي" وذكر 
الدكتور حورج صليبا المرحالية الشائعة التي تستخدم عادة في تقسيم تاريخ 
الفكر العربي العام وبالأحص تاريخ الفكر العلمي العربي ويمكن تلخيصها 
على الشكل التالي: الفترة السابقة على الإسلام لم يكن فيها علم يذكرء 
يلي ذلك عصر أخذ فيه العرب علومهم عن الشعوب القديمة عن طريق 


الترجمة» فسمي ذلك العصر بعصر الترجمة» وكان في حدود القرنين الثامن 


والتاسع الميلاديين. بعده جاء عصر الإبداع الفكري العربي ودد امتداده 


عادة من أواحر القرن التاسع حتى أواخر القرن الحادي عشر. وقد يسمى 
هذا الأخير بالعصر الذهبي ليأ بعده عصر انحطاط همل جيع نواحي 
الفكر العربي المعروف وحدّد امتداده بالعصور التالية للقرن الثاني عشر. 

وقد أشار الدكتور صليبا إلى أن هذا التسلسل لتاريخ الفكر العربي 
من إنتاج الفكر الاستشراقي الأوروبي الذي يعتمد المركزية الأوروبية كمحور 
للتاريخ البشري» ولكنها أصبحت هي المنهجية الشائعة أحذ بها معظم 
العاملين في تراث الفكر العربي من العرب أنفسهم» وتفاخروا بإقامة الدليل 
على الدور العظيم الذي خدم به العرب الحضارات الأخرى من خلال 
حفاظهم على التراث اليوناني. 

ثم نقد الدكتور صليبا المرحلة السابقة وأشار إلى أن عصر الترجمة لم 
يكن عصر نقل عن اليونانية فقط» بل كان عصر هضم وتمحيص ونقد 
وإبداع أدّى إلى خلق حقول جديدة مثل حقلي الحبر والمثلثات وغيرهما. 

وبين الدكتور صليبا أن عصر العلوم الذهبي بالنسبة إلى علم الفلك 


إنما حاء في العصر الذي يطلقون عليه "عصر الانحطاط"» وبلغ أوحه في 


القرن السادس عشر الميلادي» وقد فصّل ذلك في مقدمة كتابه عن علم 
الفلك العربي» وهو يدعو إلى رفض المنهجيّة الشائعة وليس فقط من أجل 
تحرير النصوص من الأحكام المسبقة بل من أحل تحرير أذهاننا من 
الأحكام المسبقة عليها وإعطاء النص الحال ليتكلم على نفسه وبنفسه. 

ما عصر الانحطاط فهو في رأي الدكتور صليبا م يأت نتيجة ثورة 
الغزالي على الفلاسفة كما هو مشهورء لأنْ الشواهد من محالات العلوم 
تدحض ذلك» بل جاء على الأرحح نتيجة للقوة الاقتصادية التي حققتها 
أوروبا بعد اكتشاف أمريكا على يدي كولومبوس» فمنذ ذلك الاكتشاف 
الذي أورث أوروبا الأطنان المطننة من الذهب والفضة التي وردت إليها من 
العالم الحديد والعا م الإسلامي يفتقر إلى هذه الموارد شيعاً بعد شيء. فمنذ 
ذلك الحين والعالم الإسلامي كأنه في حالة سباق مع أوروباء لم يلحق بها 
حتى الآن» والفجوة بين الاثنين تتسع يوماً بعد يوم» وسنة بعد سنة. ليس 
هناك عصر انحطاط بل كان هناك خسارة سبق بين الحضارتين. 

الخلاصة: يرى الدكتور حورج صليبا أن العوامل الاجتماعية 


والاقتصادية والسياسية كانت وراء نشأة العلوم العربية وليست الترجمة أو 


المدن التي حفظت التراث الحلّيني كحرّان أو جنديسابور» ويرى أيضاً أن 
العلوم العربية كانت تحمل طابع الأصالة والإبداع بالإضافة إلى هضم 
التراث السابق اليوناني والهندي وغيره» وم يكن كلام الدكتور صليبا نظرياً 
في هذا الحال بل قدم أدلة تفصيلية تدعم وحهة نظره من خلال علم 
الفلك العربي الذي هو محال احتصاصه.ء وينقد الدكتور صليبا التقسيم 
الشائع للفكر العربي إلى عصور نشأة وازدهار وانحطاط» ويرى أن العصر 
الذهبي بالنسبة إلى علم الفلك العربي هو العصر الذي يطلقون عليه عصر 
الانحطاط» وهو يدعو -في النهاية- إلى منهجية جديدة لدراسة تاريخ 
الفكر العربي بشكل عام والفكر العلمي العربي بشكل خاص تقوم على 
دراسة تطوّر العلوم ذاتما وليس على الأحكام المسبقة التي وضعها 
المستشرقون والتي شاعت بين الدارسين العرب» وستؤدّي هذه المنهجية 
الجديدة إلى تبيّن المسار الحقيقي للعلوم العربية الإسلامية وإرساء مرحالية 


حديدة للفكر العربي الإسلامي. 


الكتاب والقرآن : قراءة معاصرة * 


د. محمد شحرور 


آلف الدكتور محمد شحرور كبتاباً تحت غبوان والكتاب والقرآن: 
قراءة معاصرة) زعم فيه أنه أراد حل مشكلة الجمود الذي سيطر على 
الفكر الإسلامي لعدة قرون» والذي دعاني إلى كتابة هذه الدراسة عدة 
أمور: 
الأول: تركية روبرت بللترو -وكيل وزارة الخارحية الأمريكية السابق- 
لكتاباته ووحهات نظره» وقد جاءت هذه التركية في تصريح أشاد فيه 


الجزائر» و محمد شحرور من سورية. 
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الدكتور المهندس محمد شحرورء الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة» طبعة خامسة 


منقحة» دمشق: ۱۹۹۲ . 


الثاني: تزويد القارئ المسلم بنموذج من صور الانحراف والضلال في بعض 


الكتابات التي تزعم التجديد في الإسلام دون استخدام الأصول 


والمنطلقات الصحيحة التي رسمها الإسلام. 

وأود أن أنبه منذ البداية أنني لا أستطيع أن أرد على كل الأخطاء 
التي وردت قي الكتاب وذلك لضخامة حجمه الذي يبلغ )۸٠۹(‏ صفحة 
من جهة, ولكثرة الموضوعات التي تحدث عنها الكاتب من جهة ثانية» 
ولكني سأرد على بعض النقاط التي أراها أكثر خحطورة من غيرهاء والتي 
يتسع المقام للرد عليها. 

استعرض الدكتور محمد شحرور في بداية كتابه منهجه الذي أقام 
بناء كتابه عليه وهو اعتماد المنهج اللغوي في تحديد معان الألفاظء 
واعتماد عدم وجود الترادف في اللغة مستنداً على نظرية أبي علي 
الفارسي» وقد أحسست من دراستي للكتاب بأنه يظن أنه أول المكتشفين 
لهذا المنهج» ولكن الحقيقة أن المعتزلة سبقوه إلى هذا المنهج معتمدين على 


قوله :وما أَرْسَلْنَا ِن رَسُولٍ إلا بان قوم لين هم ميْضِلٌ الله مَنْ 


يَشَاءُ وَيَهْدِي مَنْ يَشَاءُ وَهُوَ الْعَزِيرُ الحَكِيم (؛)) (إبراهيم)» فأوقعهم هذا 


المنهج ق ضلالات متعددة أبرزها حصرهم معن الكلمة بالمعنى اللغوي 
وحده» وقد رد ابن تيمية عليهم معتمداً على منهج أهل السئة في النظر 
إلى هذه الألفاظ» فبيّن أنْ بعض الألفاظ مثل: الإبمان» الصلاة» الكفر 


إلخ... نقلها الشرع من معناها اللغوي وأعطاها معنى آخر» فأصبحت 


مصطلحاً محدّداً وضّحه القرآن والسنّة توضيحاً كاملاً» فمثلاً لفظ الإيمان 


يعني لغة التصديق لقوله ول : وما أَنْت ومن نل روس معي 
وما أنت بمصدّق لناء لكنه يعني في الشرع الإيمان بالله والملائكة والكتب 
والرسل واليوم الآخر والقضاء والقدرء ويعني الإبمان بالله بصفاته التي 
وردت في القرآن الكريم والأحاديث الشريفة» وكذلك قل بالنسبة لبقية 
الأركان التي دحلت في مسمّى الإيمان» وقد أجمل بعض علمائنا تعريف 
الإيمان فقالوا: الإيمان قول باللسان» وتصديق بالجنان» وعمل بالأركان. 
وقد نتجت فروق رئيسية بين الإيمان عند المعتزلة وعند أهل السئة 
نتيجة الخلاف في منهج التعامل مع كلمة الإيمان أبرزها: إدحال أهل 
السنّة العمل في مسمّى الإبمان وبالمقابل عدم إدخال المعتزلة له» فشتان ما 


بين الإيمان لغة واصطلاحاً. 


وكذلك الصلاة في اللغة تعني الصلة والدعاء» لكن الصلاة في 
الشرع أصبحت مصطلحاً يدل على أعمال منها: القيام» والركوع» 
والسجود» وقراءة الفاتحة» والتسبيح إلخ... ويجب أن يسبق تلك الأعمال 
شروط منها: طهارة البدن» وطهارة الثياب» وطهارة المكان» ودخول 
الوقت إلخ...» ويجب أن يرافق ذلك أعمال قلبية منها: الخشوع, 
والاطمئنان» والتعظيم» والتذلّل إلخ... فشتان ما بين الصلاة لغة 


واصطلاحاً. 

والآن بعد هذا التوضيح لنهج أهل السئة في التعامل مع 
المصطلحات الشرعية واحتلافه مع منهج المعتزلة» نعود إلى مناقشة الدكتور 
شحرور ونشير إلى الأمور التالية: 
-١‏ كرّر الدكتور محمد شحرور خطأ المعتزلة في عدم التمييز بين 
المصطلحات والألفاظ» فالألفاظ التي تعض لها الدكتور مثل: الكتاب» 
والقرآن» والنبي» والرسول» وأم الكتاب» والسبع الثاني إلخ... لم تعد ألفاظ 
تحتاج إلى أن نستقرئ معناها اللغوي في المعاحم» بل خلينا أن تقر 


معناها في مصادر الشرع» لذلك فإ كل الفروقات والتمييزات والمعاني التي 


إنما هو أمر لا طائل تحته» وكل النتائج التي بناها على التفريق بين الكتاب 
والقرآن» وأنّ القرآن هو الآيات المتشابمات والسبع المثاني إلخ... نتائج 


غير صحيحة» لان الشرع هو الذي حدّد مضمون هذه الألفاظ» وعلى 


كل من يريد أن يفهم الدين عليه أن يله من باب مصطلحاته الخاصة 
التي رسمها وحدّد معناهاء وفي تقديري إن مثل هذه الخطوة طبيعية وهي 
من حق كل مذهب وعلم ودين أن يحدّد مصطلحاته الخاصة التي تكون 
مدخلا له. 

۲- حمل الدكتور شحرور بعض الألفاظ معاني لا تسمح جا اللغة ولا 
سياق النص» ومن أمثلة ذلك تفسيره عبارة أم الكتاب التي وردت في 
ثلاثة آيات كرعة برسالة محمد جي وأضاف إلى ذلك تحديد مضمون 
تلك الرسالة وهي الحدود والأخلاق والعبادات وتعليمات خاصة وعامة» 
ولو فسّرنا كلمة "أم الكتاب" معجميّاً لوحدناها تعني "أصل الكتاب"» 
ولو استقرأنا الآيات التي وردت فيها تلك العبارة لوحدنا أنما تحتمل 


معنيين: 


48: هو النَذِي انر عَلَيْكَ 


0 


م الكتّاب وَأَحَرُ مُتَشَايمَاتٌ فأمًا الذِينَ 


0 
ََ 
8 
£ 
8 
ع ( 
5 


في لويم ريع فَيتِعُونَ ما تَشَابَهَ مِنْهُ ابتعَاءَ الْفِْنَةِ وَائْتِقَاءِ َأويلِهِ وَمَا يَعْلَ 
تأوِيلهُ إلا الله وَالئَاسِحُونَ في الْعِلْم تقولوة آنا بد کا ين عند يثنا بها 


و 


يگ إل ولو لباب م{ (آل عمران). وقد فصّلت كتب علوم القرآن 
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تعريف امحكم وتعريف نقيضه المتشابه. 
الثاني: الوح المحفوظ: وذلك لقوله ف 
وَعِنْدُ أ اأكتاب ره (لرعدم» ولقوله : وإ 
َعَلِنٌّ حَكِيمٌ :)4 (الزحرف) . 

وف كلا الحالين يتضح تحميل الدكتور شحرور للفظ "أم الكتاب" 
معاني لا يحتملها التحليل اللغوي ولا سياق النص» ومما يزيد في اعتسافه 
أنه حدّد الآيات المحكمات بالحدود والأحلاق والعبادات» لكته يمكن أن 


لوا اللّهُ ما يَشَاءُ وَيْبث 


تكون الآيات المحكمات في صفات الله تعالى» أو بعض آيات الحنّة والثار 


إلح... كقوله و 


: فل هو الله أَحَدٌ (0» (الصمد)» وكقوله © 


([ 1 يَلِد و1 ولذ (40© (الصمد)» وكقوله ت 
صب( (الحجر» 4) إل... 

- اعتسف الدكتور شحرور في التفسير اللغوي لبعض الألفاظ» فهو قد 
اعتبر قول القائل "سبحان الله" إقراره بقانون هلاك الأشياء -ما عدا الله- 
نتيجة التناقض الذي تحويه داخليّاًء وهو قد استهزأ بكل التفسيرات التي 
تعتبر قول المسلم "سبحان الله" بمعنى تنزيه الله عن كل نقص وعيب» 


ووصفه تعالى بكل صفة كمال» وكانت حجّته في ذلك أن النقائص 


والعيوب تحمل مفهوماً نسبيّاً ولا أدري ما الذي يضير المعنى عندما ينره 
المسلم الله عن كل عيب مطلق أو نسبي؟! ولكن هناك قضية أخرى 
بالإضافة إلى اعتساف الدكتور في محال المعنى هي أن عبارة "سبحان الله" 
تتأف من مضاف ومضاف إليه» والتي تعني إضافة شيء إلى ذات الله 
والواضح أن صيغتها التحويّة لا تسمح بتفسيرها إلا بالمعنى الذي قال به 
علماء التفسير وهو إضافة التنزيه لذات الله ولا تسمح صيغتها التحويّة 


بال معنى الذي ذهب إليه الدكتور شحرور. 


وما زاد في حطأ استنتاحه وأحكامه في أحيان كثيرة رفضه للسنة 
كمبيّن ومقيّد ومفصّل لآيات القرآن الكريم» ليس هذا فحسب بل اعتباره 
تطبيق الرسول ج للإسلام هو اجتهاده غير الملزم لنا في شيء» وهو 
فهمه الخاص المرتبط بالمستوى المعرقي للجزيرة العربية» وهو فهم نسبي» وهو 
في هذا يلتقي مع كثير من الفئات المنحرفة التي عادت السنّة المشرفة قديهاً 
كالمعتزلة والخوارج» ويلتقي مع كثير من الشخصيات التي هوّنت من شأن 
السثة ديا ودغت إلى طرمها جاها: كحسين أحجد أميخ ومد آي 
القاسم حاج حمد إلخ... 

وليس من شك بان هذه الأقوال في التهوين من شأن السنّة المشرفة 
والدعوة إلى طرحها جنباً تتناقض تناقضاً كاملاً مع أمر الله تعالى في 
عشرات الآيات الكريمة من القرآن الكريم بطاعة الرسول ج إلى حانب 
طاعته سبحانه وتعالى» وقد أشار إلى جانب من ذلك الشافعي #8 في 
بداية كتاب "الرسالة"» والتي تساءل فيها: من أين لنا أن نستدل على لزوم 
طاعة الرسول ج ؟ فأحاب بان القرآن هو الذي وهنا إلى ذلك 


وأوحب علينا ذلك» واستشهد بالآيات التي أمرت بطاعة الرسول له 


ومنها قوله #: يا أَيُهَا الَّذِينَ أَمَنُوا أَطِيعُوا الله وأَطِيعُوا اليَسُولَ وأُولي 
لامر منكب) (النساء۹٠)»‏ ومنها: ظمَنْ بطع ليَسُولَ مذ أَطَاعَ الله 
(النساء» ٠‏ ۸)» ومنها: وما أَتَاكُمْ اليَسُولُ فَحُذُوهُ وَمَا تَهَاكُمْ عَنْهُ فَانتَهُرا) 
الحشرء/)» ومنها: لإا گان قَوْلَ الْمُؤْمِنِينَ ذا دُعُوا إلى الله وَرَسُولِه 
كه م أنْ ولوا معنا وَأَطَعْنَا) (النور» ١‏ 0) إلخ... 

إن النظر إلى القرآن وحده دون الأحذ بالستة معه هو الذي جعل 
الكاتب يخرج علينا بتفاسير غريبة لبعض الآيات الكريمة أو بعض المعاني 
القرآنية: كالقيامة والبعث والصور والساعة والسّبع المثاني إلخ... وسأمثل 
لذلك بمثال واحد هو تفسيره للشبع المثاني التي أورد ما حاء عن أصلها في 
مقاييس اللغة فقال: (المثناه: طرف الزمام في الخشاش) وإنما يثنى الشيء 
من أطرافه» فالمثاني إذاً أطراف السور وهي إذن فواتحهاء فتوصّل إلى أن 
السبع الثاني هي سبع فواتح للسورء فإذن السبع الثاني هي الفواتح 
الثالية : 3= آل #ك ألمضن. ۴= كهيعض. 4ح يس وت طه ات طسم 


/1- حم 


ثم نظر إلى الأحرف التي تتضمنها الآيات السبع السابقة فوحدها 


تتألف من ١١‏ حرفاً» وأحذ الأحرف التي وردت في بداية سور أحرى ولم 
ترد في الفواتح السابقة فوحد أا ثلاث هي : 
-١‏ القاف -5١‏ الراء ”“- النون. بجمعها مع الأحرف السابقة فتصير 
أربع عشر حرفاًء وأشار إلى أتما أصبحت (۲×۷) وهي أيضاً سبع مثان. 

وربط بين ما توصّل إليه وهو أن أحرف السور الفواتح بلغت أحد 
غشر حرفا وبين قول علماء اللغويات واللسانيات من أن الحد الأدق لأية 
لغة إنسانية معروفة في العالم هو أحد عشر صوتاًء واعتبر أن هذا هو الحد 
الأدن اللازم من الأصوات لأي تفاهم بيننا وبين أية مخلوقات يمكن أن 
توحد في الكواكب الأخرى في المستقبل. 

هذا ما أورده الدكتور شحرور في تفسيره للسبع المثاني» ولنر ما ورد 
في السنّة عن تفسير السّبع المثاني لنر مدى ابتعاده عن الصواب لغة وشرعاً 
وعقلاً. 

قال الإمام أحمد بن حنبل رايم في مسنده عن أبي سعيد بن المعلى 


e‏ 5 د پا و 8+ أ 
ره قال: كنت أصلي فدعاني رسول الله #57 فلم أحبه حتى صليت» 


قال: فأتيته فقال: "ما منعك أن تأتيني؟" قال» قلت: يا رسول الله إني 


كنت أصلين» قال: "ألم يقل الله تعالى: (يا أيّها الذين آمنوا استجيبوا لله 
وللرسول إذا دعاكم لما يحييكم) (الأنفالء٤‏ ۲" ثم قال: "لأعلّمنّك أعظم 
سورة في القرآن أو من القرآن قبل أن تخرج من المسجد". قال: فأحذ 
بيدي فما أراد أن يخرج قلت: يا رسول الله إنك قلت لأعلّمئّك أعظم 
سورة في القرآن. قال: "نعم (الحمد لله رب العالمين) هي السّبع المثاني 
والقرآن العظيم الذي أوتيته" . وقد وردت بعض الروايات تفسّر الفاتحة 
بالشبع الثاني فقط » وهل بعد تفسير الرسول لج للسّبع الثاني من 
تفسير؟! لا أظن أنه يجوز لمسلم بعد أن يسمع تفسير الرسول ي 
يتطلع إلى تفسير آخر. 

واب أذ أبن بالإضافة إل ما سبق إل أن فس اة للشيع 
ماني أصوب من ناحية لغويّة نما ورد عند الدكتور شحرور لأنه احتار 


كلمة مثناة وترك الأصل ثني» وقد جاء في مقاييس اللغة عن الأصل ثني 


7 ٤ ١ 
قال شعيب الأرنؤوط: إسناده‎ »)١785( الإمام احمدء مسند الإمام أحمد» رقم‎ '( 


صحيح على شرط البخاري. 


ما يلي: "الثاء والنون والياء أصل واحد وهو تكرير الشيء مرتين» أو جعله 
شيئين متواليين أو متباينين". والحقيقة إن هذا التعريف اللغوي أكثر انطباقاً 
على الفاتحة وهو أصل المعنى لأنَّ الفاتحة سبع آيات تتكرّر وتثنى في كل 
صلاة» لذلك لم يأحذ به الدكتور شحرور واختار كلمة أحرى هي "المثناة" 


ليجعلها أصلاً في دراسته» وليصوغ النتيجة التي يريد أن يتوصّل إليها وهي 
مطابقة الأحرف في فواتح السور مع أصل الأصوات في اللغات الإنسانية. 
وقد انتبه خيار الصحابة إلى أن فهم القرآن الكريم دون ربطه بالسنّة قابل 
لكل التفسيرات» لذلك وجّْه علي بن أبي طالب أبن عباس 85 أن 
يحاحج الخوارج بالقرآن الكريم والسنّة المشرفة معاً عندما أرسله لمناقشة 
الخوارج فقال له: لا تحاحجهم بالقرآن وحده فإنّ القرآن مال أوحه» 
حاجحجهم بالسنة. 

حرص الدكتور محمد شحرور على فتح ثغرة في فهم المسلمين 
للنص القطعي الثبوت القطعي الدلالة» وهو في هذا يلتقي مع عدد من 
الكتّاب يركزون على فتح هذه الثغرة في هذا الوقت من أمثال: عادل 


ضاهر» وحسين أحمد أمين» ونصر ابو زيد» ومحمد سعيد العشماوي 


إلخ... وكل كاتب تناول بعضاً من هذه الآيات» فنصر أبو زيد تناول 


آياك ضصفات الله قال وأحيد أن ارول ايبات ادود ونين سعيد 
العشماوي تناول آيات الحجاب ولمرأة» وعادل ضاهر تناول النص 
القطعي الثبوت القطعي الدّلالة بشكل عام وضرورة فهمه فهماً حديداً 
مبايناً لكل الأفهام السابقة» وكل واحد منهم دعا إلى أن نطوّر فهمنا هذه 
الآيات القطعية الثبوت القطعية الدلالة» ودعوا إلى عدم التوقف عند فهم 
الرسول والصحابة وعند فهم علماء المسلمين هذا الفهم الذي استمر على 
مدار ألف وأربعمائة عام بل يحب أن نفهمها على ضوء معطيات العصر 
الثقافية والاجتماعية والاقتصادية» وحشد كل منهم حججه الخاصة» 
ولكن قبل أن أستعرض حجج الدكتور محمد شحرور أود أن أنبه إلى 
خطورة الانسياق في هذه الدعوة التي تنتهي إلى مسخ الدين» وجعله 
ألعوبة بيد أصحاب الأهواء» وينتهي حينعذ ديننا إلى ما انتهت إليه 
الأديان السابقة بأن يكون مبرراً لكل انحرافات البشر وتابعاً لانحدارهم. 
تناول الدكتور محمد شحرور كل النصوص القطعية الثبوت القطعية 


الدّلالة تقريباً فهو تناول آيات الحدود وآيات الربا وآيات الميراث وآيات 


الطلاق والزواج إلخ... المهم أنه انتهى من تناوله لكل الآيات السابقة إلى 


فهمها فهماً حديداً مخالفاً لكل الأفهام التى طرحت سابقاًء فهو بالنسبة 


للربا حرّم ربا أضعاف المضاعفة وأحل أنواع الربا الأحرى» وبالنسبة لآيات 
الميراث أباح التلاعب بالأنصبة التي حدّدها الشرع لكل فرد من أفراد 
الأسرة» وبالنسبة لتعدّد الزوحات أباحه من الأرامل ذوات الأولادء 
وبالنسبة لمعالحة الزوحة الناشز فقد ألغى بعض مراحل معالحة نشوزها 
إلخ... 

وقد استند كل من تناول النص القطعي الثبوت القطعي الدّلالة 
على شبهة تطور المحيط البشري» فهناك الجديد المتطوّر باستمرار في العلم 
والأدوات والأشياء والوسائل إلخ... وبالتالي يحب أن يكون هناك تطوّر 
بالأحكام مرافق للتطوّر المحيط بناء ولكن نسي أولئك القائلون بذلك 
القول أن هناك أشياء ثابتة في كيان الإنسان إلى حانب الأشياء المتطؤرة 
والمتغيرة التي أشاروا إليهاء وإِنّ الإسلام عندما وضع آيات الحدود والميراث 
والزواج والطلاق والمرأة إلخ... ربطها بالجانب الثابت من الكيان الإنساني» 


فهناك التجاذب بين الذكر والأنثى» وهناك الأسرة» وهناك شهوة المال» 


وشهوة النساء» وشهوة الانتقام إلخ... وهي أمور ثابتة إلى قيام الساعة 


فلابد من حدود ثابتة مرتبطة بماء فكانت تشريعات الزواج والطلاق 
والميراث وأحكام الأسرة وحدود السرقة والزق والقتل. 

وإِنّ أكبر دليل على أن الإسلام دين الله العليم الخبير هو أنه راعى 
الثابت والمتحوّل في الكيان الإنساني والحياة البشرية» فأنزل الشرائع الثابتة 
للجوانب الثابتة في كيان الإنسان» وأعطى أطراً عامة للأمور المتحوّلة في 
حياة الإنسان» فالإسلام مثلاً أعطانا أحكاماً عامة محدودة في محال الحياة 
الاقتصادية فحرّم الربا وأحلّ البيع وأوحب الركاة وفرض الميراث ولم يلزمنا 
بزراعة معيّنة ولا بطرق زراعيّة معيّنة ولا مواد معيّنة ولا بتجارة معيّنة ولا 
بصناعة معيّنة إلخ... إنما ترك ذلك لظروف الزمان والمكان. 

ولقد حدّثنا القرآن عن أمور غيبيّة متعددة» فحدثنا الله تعالى عن 
ذاته وعن الحنّة والنار والملائكة وحلق الإنسان وخلق الكون إلم... ومن 
الواضح أن قوانين عالم الغيب لا تنطبق بحال على عالم الشهادة» وإِنَّ 
معظم الضلال الذي وقع فيه الفلاسفة والمعتزلة جاء من قياس عالم الغيب 
على عالم الشهادة وسحب قوانين الشهادة على عالم الغيب» وقد وقع 


الدكتور شحرور في هذا الخطأء ومن أمثلة هذا قياسه كلام الله على كلام 
البشر» لذلك تخيّل أن القرآن الموحود في اللوح المحفوظ لابد له من 
الانتقال إلى صيغة لسانية عربية قبل إنزاله على محمد < ليلة القدر وهي 
ليلة إشهار القرآن الكريم في نظره. 

ولكن هذا القرآن الكريم الذي تكلّم الله به والذي كان موجوداً في 
اللوح المحفوظ لا نعرف الكيفية التي تكلم الله بما لأننا نجهل ذات الله 
وبالتالي لا نستطيع أن نخوض في هذه التفصيلات لأتما ستكون بلا سند 
شرعي أو عقلي. 

دندن الدكتور شحرور كثيراً على الحبرية في فهم القضاء والقدرء 
مع أن المسلمين الأوائل لم يفهموا القضاء والقدر بحال من الأحوال على 
أنه السلبية والتواكل وسلب الإرادة» بل فهموا القضاء والقدر على أنه 
الإيجابية نحو الأحداث» والأحذ بالأسباب وتم التوكل على الله كذلك 
كان فهم القضاء والقدر بتلك الصورة عاملاً إيجابياً في بناء الشخصية 
المسلمة على مدار التاريخ» وفي دفعها إلى الفعل والبناء وإعمار الكونء 


حارحية وأبرزها التصوّف الذي رسّخ السلبية» ودعا إلى إسقاط التدبير 


والانشغال بالذات وترك الخلق للخالق. 

وقد تحاوز المسلمون هذا الفهم الخاطئ للقضاء والقدر في العصر 
الجحديث» وجاء ذلك نتيجة عاملين: 
الأول: إبراز معظم الصالحين أوجه القصور ني فهم القضاء والقدر الذي 
ورثناه في العصور المتأحرة» وإبراز الصورة الصحيحة لما يحب أن يكون عليه 
الإيمان بالقضاء والقدر. 
الثاني: انحسار موحة التصوّف التي كانت سبباً في رواج الفهم الخاطئ 
للقضاء والقدر. 

لذلك فإني أرى أن دندنة الدكتور شحرور حول القضاء والقدر 
ليست في محلّها بعد أن تحاوز المسلمون هذه الظاهرة في وقتنا الحاضر. 

اعتمد الدكتور محمد شحرور على عقله وحده في تفسير كثير من 
الآيات الكرعة فجاء بعجائب من التفسير» وهو أمر طبيعي لكل من 
اعتمد على العقل وحده دون المزاوحة بين العقل والنقل في فهم الآيات 


وتفسيرهاء» ودون الاعتماد على المأثور من الأقوال» ولط أن 0 على 
مقولتنا بآيتين: 
الأولل: قوله لا 


النذير بالملاك» وقرّر أنّ الله كان يرسل ملائكة إلى البشر قبل نوح ل 
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: وإ من أَمَةٍ إل خلا فِيهَا نَذِيرٌ (404 (فاطر) فشر 


الذي اعتبره ؤل رسول إلى البشرء وزعم أن قوله © 
الْمْرْسَلِينَ (ه. 40 (الشعراء)» وقوله ا: (كَذَّبَثْ مود بالنذرٍ 4 «القس) 
يعني أن تلك الأقوام كذبت بيهم وبالملائكة الذين أرسلوا إلى البشر 
يكلمونهم ويدعونم» ورفض التفسير الذي ذكرته معظم التفاسير وهو أنَّ 
الله سبحاله بان أن تكذيب رسول راسد 2 جميع رسله» لذلك 
حاءت كلمة الرسل بالجمع وليس بالمفرد لتشير إلى هذا المعنى. 

: كل شَيْءٍ هَالِكٌ إلا وَحْهَهُ4 رالقصص»۸۸) فسرها 
بأنّ هذا الكون يحمل تناقضاته» وأنْ المادة تحمل تناقضها معهاء لذلك 


فان هذا الكون سيتدمّر وسيتبدّل وسيهلك» ولكن هلاكه سيحوّله إلى 


: (كدّبث قَوْمُ وح 


الثانية: قوله فل 


مادة أحرى» وهذا هو تفسيره ليوم القيامة» وهو يعتبر أن الحنّة والنار غير 


موحودتين وستوحدان عند تحوّل هذا الكون إلى مادة أحرى» وهو في هذا 


يرفض الأحاديث الشريفة التى قزرت وحود الحثة والنار» ولا أريد أن أسرد 


عشرات الآيات والأحاديث التي تدحض تفسيره للآية السابقة» ولكفي 
أريد أن أسأله بمنطقه اللغوي الذي اعتمده: كيف يمكن أن يوقّق بين 
المدلول اللغوي للاية الكريمة السابقة وهو الذي يعني بكل بساطة فناء 
المخلوقات الأحرى وهلاكها وبين تحوّلا إلى مادة أحرى ؟ فأين هو إذن 
الحلاك للمادة؟ 

التأويل أحد مباحث علوم القرآن» ويحتوي على عدة أقسام مقبولة 
منها: التأويل بمعنى تحقيق الشيء» ومنها: التأويل بمعنى التفسير» ولكن 
علماءنا حذّروا من أحد أقسامه التي تقوم على صرف ألفاظ الآية المؤوّلة 
عن المعنى الراحح إلى معنى مرحوح لا تسمح به اللغة» وقد جاء تحذيرهم 


ذلك نتيجة استخدام الفِرّق المنحرفة له في خدمة أهوائها وضلالاتماء ولأنه 


0 


اذى إلى ضياع حقائق الدين ومعلمه التي رسمها محمد ل فهل أحذ 


الدكتور شحرور بهذا التأويل؟ نعم لقد أحذ به» ليس هذا فحسب بل دعا 


وقَنّن له» ولن أعرض لكل تلك التأويلات لكن سأعرض لواحد منها. 


في سورة الفجر: لوَالْمَجْرٍ 0 ولال عَشْرٍ 0 والشفع 
وَالوثْرٍ :4 (الفجر)» فسّر الدكتور شحرور الآيات السابقة با يلي : 

" فالخلق الأول بدأ بانفجار كون هائل حيث قال: (والفجر . وليال 
عشر . والشفع والوتر) حيث إِنَّ الفجر هو الانفجار الكون الأول "وليال 
عشر" معناه أن المادة مرت بعشر مراحل للتطوّر حتى أصبحت شقافة 
للضوءء لذا أتبعها بقوله "والشفع والوتر" حيث أن أول عنصر تكوّن في 
هذا الوحود وهو الميدروحين وفيه الشفع في النواة والوتر في المدار» وقد 
أكد هذا في قوله: (وهو الذي خلق السماوات والأرض قي سنّة أيام وكان 
عرشه على الماء) (هود»/) والميدروحين هو مولّد الماءء أي بعد هذه 
المراحل العشر أصبح الوحود قابلاً للإبصار لذا قال: (الحمد لله الذي 
خلق السماوات والأرض وجعل الظلمات والنور ثم الذين كفروا برهم 


يعدلون) (الأنعام1) " 27 . 
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“او يد شحرورء الكتاب والقرآن: قراءة فعاصرة صر هه . 


ليس من شك بان الدكتور شحرور قد ابتعد في متاهات التأويل 
عندما فشر الفجر بالانفجار الكون الأول» وفسّر الليالي العشر بمراحل 
تطوّر المادة العشرء وفسّر الشفع والوتر بغاز الميدروجين لأنّ معطيات 
السورة لا تسمح بمثل هذا التأويل» ولو أقررناه على تأويله لأعطينا الفرصة 
لكل صاحب بدعة أن يُطوّعَ آيات القرآن حسب بدعه وهواه. 

والآن : بعد هذا العرض السريع لبعض بحاوزات الدكتور شحرور 
وضلالاته وانحرافاته لا نستطيع إلا أن نقول إِنَّ الكتاب ليس حلاً لمشكلة 
الجمود في الفكر الإسلامي» فى دما لكين من كان يرا سس ات 


الفكر الإسلامي والدين الإسلامي. 


3 


شبهات حول ١١‏ سبتمبر 
دافيد راي غريفين 


شكل حادت ۲۰۰۹/۹/۱١‏ دتا هيما ن اة .الان 
الأمريكية والإسلامية» فهو ثاني حدث كبير يقع داخل أمريكا بعد 
حادث تدمير "بيرل هاربر"» والذي تسبّب في دخول أمريكا الحرب 
العالمية الثانية إلى حانب الحلفاء» وبالنسبة للأمّة الإسلامية» فقد استت, 
حادذت ۲۰۰۱/۹/۱۱ احتلال أمريكا لبلدين إسلاميين مهمين ها: 
أفغانستان والعراق» وطرح مشاريع متعدّدة سياسية وثقافية واحتماعية 
تتعلّق بعموم العا م الإسلامي» كمشروع "الشرق الأوسط الكبير"» لذلك 
بمكن أن نعتبر استعراض الآراء والكتب التي تتناول هذا الحديث أمراً 


(1 


مهمّاً ومفيد 
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ديفيد راي غريفين» شبهات حول 2.4/١١‏ أسئلة مقلقة حول إدارة بوش و 
١‏ ترجمة مركز التعريب والترجمة» طبعة أولى. بيروت: الدار العربية للعلوم» 
V0‏ 


وقد صدر كتاب يحمل عنوان "شبهات حول :1/١١‏ أسئلة مقلقة حول 


إدارة بوش وأحداث "49/١١‏ من تأليف (دافيد راي غريفين)» وقد تعرّض 
الكاتب إلى الظروف التي استدعت تأليفه لهذا الكتاب» فذكر أنه كان 
يسمع الرواية الرسمية للأحداث وكان مسلّماً كما إلى ربيع 250٠0‏ وكان 
يعتبر أن الآراء التي كانت تتحدّث عن تورّط المسؤولين الأمريكيين في 
أحداث ١١‏ سبتمبر تدحل ضمن نظرية المؤامرة بمعناها الازدرائي إلى أن 
نبّهته أستاذة جامعية زميلة له إلى بعض المواقع الالكترونية التي تتعرّض 
للرواية الرسمية» فاطلع عليها فوحد فيها جانباً من الصواب» وقاده هذا 
البحث إلى دراسات أخرى» وقد ذكر الكاتب الكتب والأبحاث التي 
تعرّضت للرواية الرمية منها: مقال بعنوان "هل سمح لحجمات ۹/١١‏ 
بالحدوث" كتبه باحث مُستقل يُدعى بول تومسون» وكتاب غور فيدال 
"حرب الحلم: الدم من أجل النفط وانقلاب بوش-تشيني"» وكتاب نافيز 
أحمد "الحرب على الحرية: كيف ولماذا هوجمت أمريكا في 2"9/١١‏ ووحد 
أا تتراوح بين التفصيل وبين الأسلوب المعقّدء ووحد أن الأمر يحتاج إلى 


كتاب يجمع بين الوضوح» ويبتعد عن التعقيد» فكان هذا الكتاب الذي 


نحن بصدد تلخيصه وعرض الآراء المطروحة منه. إذا يعتبر الكاتب أن 
وجهات النظر المطروحة في هذا الكتاب يعود الفضل فيها إلى آخرين» 
ويعتبر أن دوره في هذا الكتاب يقتصر على الجمع بين الحقائق وإلقاء 


الأضواء عليها وتفسيرها. 


بالإضافة إلى المقدّمة التي تعرّضنا لها يحتوي الكتاب على جزئين 
وخحاتمتين» ويرى الكاتب أنّ هناك خمسة أنواع أساسية من البراهين قُدّمت 
ضِدٌ الرواية الرسمية: 

-١‏ يتعلّق بالتناقضات والأمور غير القابلة للتصديق ف الرواية الرسميةء 
وتحدّث عن ذلك ف الجزء الأول من الكتاب. 

وتحدّث في الحزء الثاني عن البراهين الأربعة الأحرى» ووصفها بأتحا أسئلة 
مثيرة للقلق وحاءت على النحو التالي: 

؟- هل كان لدى المسؤولين الأمريكيين معلومات مسبقة حول ١١/98؟‏ 
*- هل أعاق المسؤولون الأمريكيون التحقيقات قبل ١١/9؟‏ 

٤‏ - هل كان لدى المسؤولين الأمريكيين أسباب دفعتهم للسماح بحدوث 


؟/1١‎ 


ه- هل أعاق المسؤول الأمريكيون الاعتقالات والتحقيقات بعد ١١/9؟‏ 

وحاءت الخاتمة الأول بشكل سؤال: هل يمكن اعتبار تواطؤ 
المسؤولين الأمريكيين التفسير الأمثل لحجمات ١١/4؟»‏ وجاءت الخاتمة 
الثانية للكتاب تحت عنوان: "الحاجة لتحقيق شامل"» والآن لنحاول أن 


مر مروراً سريعاً على جزئي الكتاب والخاتمتين. 

استعرض الكاتب قي الفصل الأول من الحزء الأول قضية الرحلتين 
١‏ و ٠۷١‏ وتساءل عنهما فقال: "كيف أمكن لمهمات الخاطفين أن 
تنجح؟" أوضح الكاتب في هذا الفصل أن الطائرة الأولى التي احتطفت 
صبيحة 9/١١‏ كانت الرحلة ١١‏ عند الساعة 7:59 وقد ارتطمت هذه 
الطائرة بالبرج الشمالي من مركز التجارة العالمي عند الساعة 8:47) 
وذلك حصل بعد ۳۲ دقيقة من الإشارة إلى أن تكون الطائرة قد 
اختطفت وبعد ١5‏ دقيقة من معرفة أن الطائرة احتطفت بالفعل» ويؤكد 
منتقدو الرواية الرمية بأن النقطة الأساسية تكمن في أن هناك إحراءات 
محدّدة في ظروف كهذه» إذا ما اتبعت لكانت الرحلة ١١‏ قد تم 


اعتراضها بواسطة طائرات مقاتلة في غضون ١٠١‏ دقائق منذ اللحظة الى 


تصدر فيها أيّ إشارة ثنبئ بأتما يمكن أن تكون قد اختطفت. وإذا لم 


تطع الطائرة الإشارات باتباع الطائرات المقاتلة إلى مطار أرضيء فإتما 
ستقصف وتدمّر. وذلك كان سيحصل حوالي ۸:۲٤‏ أو ۸:۳۰ کحد 
أقصى . 

اما بالنسبة للرحلة ٠۷١‏ التابعة للخطوط الحوية المتحدة فقد 
استعرض الكاتب الرواية الرمية لارتطامها بالبرج الجنوبي من مركز التجارة 
العللمي» وقد تم ذلك في 35:07.» فوجد أموراً محيّرة ومقلقة أتما لم تعترض 
من قبل الطائرات المقاتلة الأمريكية بعد العلم بأتما مختطفة» وبعد مضي 
سبع دقائق على ارتطام الطائرة الأولى بالبرج الشمالي» كان ينبغي على 
المقاتلات أن تكون مستعدّة لإسقاط الطائرة المختطفة الثانية في حال لم 
تذعن لأوامرها. إلا أن أيّا من الطائرات ل تعترض سبيل الرحلة »٠۷١‏ 
الأمر الذي اذى إلى ارتطامها بالبرج الجنوبي من مركز التجارة العالمي في 
الساعة ٩:٠۳‏ . 

على أيّ حال بعد الأحذ بعين الاعتبار حقيقة أن هذه الطائرة 


ارتطمت بالبرج الجنوبي بعد ١1‏ دقيقة من ارتطام الطائرة الأولى» فن أي 


من الأسباب التي يمكن أن نتخيّل بأتما تفسّر عدم اتخاذ الإجراءات 
النموذجية فيما بخص الطائرة الأولى -مثل إهمال منظّمي حركة الطيران أو 
عدم تيقّظ الطيّارين في القواعد العسكرية أو افتراض أن السلوك الشاذ 
للطائرة لم يكن يعني بأتما اعتطفت- لا يمكن أن يفسّر عدم إسقاط 
الرحلة ٠۷١‏ أو على الأقل عدم اعتراضها. لإنه في ذلك الوقت كان كل 
التقنيّين في قطاع الدفاع الحنوبي الشمالي الشرقي التابعين 
ل 42 NOR‏ يضعون سماعاتهم الرأسية في اتصال مباشر مع إدارة الطيران 
الفدرالية في بوسطن من أجل سماع أخبار الرحلة 2.١١‏ أي أَنَّ 
70141 ينبغي أن تكون قد أصبحت مدركة تماماً لخطورة الوضع. وما 
يحيّر أكثر هو لماذا يصاب البنتاغون بعد ه” دقيقة أخرى في الساعة 
2 

ثم استعرض الكاتب الرواية الرسمية فيما يتعلّق بسقوط البرحين» 
فذكر الحقائق التالية: ضرب البرج الشمالي (البناء )١‏ في الساعة 45:/ 
صباحاً وتداعى بعد ساعة و45 دقيقة من إصابته تلك» في الساعة 


۸ . فيما ضرب البرج الجنوبي (البناء۲) في الساعة ۹:٠۳‏ وتداعى 


بعد 57 دقيقة أي في الساعة 1:59 . أمّا المبنى ۷ الذي لم يضرب 


والذي يقع على بعد مجموعتين منفصلتين من المباني فقد انار في الساعة 
من بعد الظهر. توحي هذه الوقائع بالأسئلة التالية: 
أولاً: لماذا انار البرج الجنوبي قبل ۲۹ دقيقة من انيار البرج الشمالي مع 
أنه ضرب بعده ب ۱۷ دقيقة؟ 
وثانياً: لماذا انحار المبنى ۷ أساساًء نظراً إلى أنه لم يضرب؟ 

ويطرح تساؤلات بناء على أن الحريق لم يكن في درحة عالية من 
الحرارة ليذيب الفولاذ التي تقوم عليها أعمدة البرحين» ويطرح تساؤلات 
حول انيار المبنى ۷ مع أن المباني > وه و5 كان فيها حرائق هائلة وم 
يحدث فيها اكميار. 

ثم تساءل: لماذا أزيل ركام الفولاذ الذي يزن ٠٠٠٠٠٠٠‏ طن من 
مركز التجارة العالمي بأسرع وقت ولم يسمح بإجراء أي فحص شرعي له 
وبيع إلى جار الخردة في نيويورك وصدّر إلى الصين وكورياء ل هذه العجلة» 


يتساءل المنتقدون؟ ما نم يكن لدى الحكومة ما تخفيه. 


ويتوصّل منتقدو الرواية الرسمية إلى أن انيار البرحين التوأمين والمبنى 
لابدٌ له من عمل تفجيري منظّمء وهناك تفصيلات كثيرة أوردها أولئك 
المنتقدون من أحل تدعيم وحهة نظرهم من مثل: نوع الدحان الذي كان 
يصدر عن احتراق البرحين» ونوع الغبار الذي نتج عن اتميار المباني 


الثلاثة» والاستفادة من مركز رصد الزلازل الموحود قرب نيويورك» والذي 


أفاد بحدوث نوع من التفجير الذي حدّد درحته إلم... 

تحدّث غريفين في الفصل الثاني عن الرحلة ۱۷۷ وهي الرحلة التي 
أصابت البنتاغون» ونقل الرواية الرسمية ثم طرح تساؤلات وشبهات منها: 
دلائل مادية على أن البنتاغون لم يضرب بواسطة بوينغ 7517 بل ضرب 
بصاروخ» ويطرح التساؤلات التالية: لماذا يضرب الإرهابيون الجناح الغربي 
والأولى أن يضربوا سقف البنتاغون ليلحقوا أكبر ضرر ممكن به؟ وهل 
يستطيع طيّار عدم الخبرة أن يقود طائرة وينحفض ذلك الانخفاض 
ليضرب الوحهة الغربية؟ وهل بمكن أن تكون الرحلة ۷۷ قد فُقدت لدّة 


نصف ساعة عن شاشة الرادار قبل أن تضرب البنتاغون؟ لماذا ل يمنع 


المجوم بواسطة تنفيذ الإحراءات العملية النموذحية مع أنه حاء بعد 


نصف ساعة من إصابة البرج الثافي؟ ولماذا لم يتم إحلاء البنتاغون؟ 

تناول غريفين في الفصل الثالث الرحلة ٩۳‏ وهي الرحلة التي 
ا م كز الطامراظ ييه وو ا ييا اذا ت مع 
أنه كان واضحاً من خلال المكالمات التلفونية أن الركاب أوشكوا على 
الإمساك بزمام الطائرة؟ 

ثم تحدّث غريفين في الفصل الرابع عن سلوك الرئيس: لماذا تصرف 
الرقيس لالجو اللاي تضاف فيه؟ فين أن كوتدليزا .رايس مستشارة 
الأمن القومي كانت تبلغه التطوّرات أولاً بأول» وأوصلت إليه استنتاج 
حورج تبنت بأنّ أسامة بن لادن وراء احتطاف الطائرات» ووضّح غريفين 
أن سلوك الرئيس كان مدعاة للتساؤل» ففي الوقت الذي كان يُقاد تشيني 
ورايس إلى الملاجئ كان بوش مكشوفاً لمدّة ساعة وكان يمكن للإرهابيين 
أن يصلوا إليه» بالإضافة أن طائرة الرئيس أقلعت من فلوريدا دون حماية 
من أيّة طائرات مقاتلة» فهل يعني ذلك أن الرئيس كان يعرف أنه لا حطر 


ثم انتقل غريفين إلى السياق الأوسع في الحزء الثاني فجعل الفصل 
الخامس تحت عنوان "هل كان لدى المسؤولين الأمريكيين معلومات 


تكن لديهم معلومات عن ١١‏ سبتمبر» وأنحم فوحئوا بماء ولكن غريفين 
نقل معلومات منذ عام ١9915‏ وعام ٠۹۹١‏ حيث وجدت الشرطة 
الفليبنية جهاز كمبيوتر للقاعدة» فيه حطة دعيت "مشروع بوحينكا"» 
تتحدّث إحدى نسخه عن اختطاف طائرات والطيران يما إلى مركز 
التجارة العالمي» وف أواخر تموز (يوليو) من عام ٠٠١١‏ أعلم وزير 
الخارحية الطالباني المسؤولين الأمريكيين بان أسامة بن لادن كان يخطط ل 
"هجوم كبير" داخل الولايات المتحدة وسيقتل الآلاف» وذكر الرئيس 
الروسي بوتين أنه حدر بوش في شهر آب/أغسطس بأشدٌ التعابير إنذاراً 
من أن 5؟ إرهابياً كانوا يستعدّون للهجوم على الولايات المتحدة» من 
بينها أبنية رمية مهمّة مثل البنتاغون» وقدّمت بريطانيا مذكرة استخبارية 
في ٦‏ آب/أغسطس حدّرت من تخطيط القاعدة لهجوم في الولايات 


المتحدة يتعلق بخطف عدّة طائرات. 


ونقل غريفين أن المخابرات الأمريكية اعترضت في ٩‏ أيلول /سبتمبر 


رسالة من أسامة بن لادن لوالدته يقول فيها: "خلال يومين ستسمعين 
أخباراً عظيمة» ولن تسمعي عني شيئاً لفترة من الزمن" ونقل غريفين 
كذلك أن وكالة الأمن القومي اعترضت رسالة من محمد عطا وخالد 
شيخ محمد خلال صيف 2500١‏ إذ أعطى الأخير الموافقة للأول على 
هجمات »5/١١‏ ولكنٌ المخابرات الأمريكية اعتذرت بأنٌ الترجمة تأخخرت 
يومين عن أحداث 4/١١‏ . خلص غريفين في نمحاية الفصل بأ ادعاء 
المسؤولين الأمريكيين بأنه ليس لديهم معلومات مسبقة عن أحداث 
١‏ كذب صريح» وبناء على هذه النتيجة تتعرّز فكرة التورط الرمي» 
وتصبح مثيرة للانتباه. 

تحدّث غريفين في الفصل السادس الذي جعل عنوانه: "هل أعاق 
المسؤولون الأمريكيون التحقيقات قبل ١۹/۱؟"‏ بين غريفين أن الدلائل 
أشارت إلى تقصير المسؤولين الأمريكيين في أسر وقتل أسامة بن لادن قبل 
أحداث 4/١١‏ كما أن المسؤولين الأمريكيين تجاهلوا تحذيرات عملاء 


الإف بي آي في مدينة فينكس في ٠١‏ تموز/يوليو ٠٠٠١١‏ كما إنحم 


أعاقوا عملاء الف بي آي في مدينة مينيا بوليس وغيرها من المدن في 


متابعة الإرهابيين» وأورد غريفين وقائع أحرى في هذا الفصل تود إعاقة 
المسؤولين الأمريكيين للتحقيقات قبل 9/١١‏ . 

ثم طرح غريفين في الفصل السابع سؤالاً حديدا» فقال: "هل كان 
لدى المسؤولين الأمريكيين أسباب دفعتهم للسماح بحدوث ١١/1؟"‏ 
أحاب بالإيجاب» وأشار في هذا الصدد إلى أن الحربين على أفغانستان 
والعراق صُوّرتا على أنمما رد على الإرهاب» لكن الحقيقة أنمما على 
حدول أعمال إدارة بوش قبل فترة أطول. وأشار غريفين أن أمريكا تحتاج 
إجماعاً وطنياً لفعل أمور خارحية» وكانت تحتاج إلى "بيرل هاربر" حديدة» 
وكانت أحداث ١١‏ سبتمبر هي هذه ال "بيرل هاربر" الجديدة. وبيّن 
غريفين أن الدفاع الصاروحي يتطلّب زيادة كبيرة في التمويل الحربي من 
أحل قرن أمريكي جديد, وهذا ما حقّقته اعتداءات ٩/۱۱‏ . 

ثم طرح غريفين سؤالاً آخر في الفصل الثامن فسأل: "هل أعاق 
المسؤولون الأمريكيون الاعتقالات والتحقيقات بعد "99/١١‏ أجاب 


غريفين على السؤال السابق بالإيجاب» ودلّل على ذلك بالكف عن 


استمرارية البحث عن أسامة بن لادن والقاعدة» وإلى إحفاء دور 


المحابرات الداحلية الباكستانية 151 في تكوين طالبان بمساعدة 1.8آ.0, 
وذكر الإطلاق السريع لشخص يدعى عمر البيومي كان قد ساعد ناف 
الحازمي وخالد المحضار -اللذان يعتيران من الخاطفين- على دخول 
أمريكا لأول مرّة عام 2١9959‏ وأوصلهما إلى سان دييغو وقدّم هما شقّة 
ليمكثا فيهاء وساعدهما على فتح حساب مصرفي إلخ... 

وقد أنمى الكاتب غريفين كتابه بخاتمتين» وبيّن في الخاتمة الأولى أن 
تفسير أحداث 3/١١‏ يتبلور في ثلاث نظريات: "نظرية المصادفة", 
"نظرية قلّة الكفاءة"» "نظرية التواطؤ الرسمي"» والمقصود بنظرية قلّة 
الكفاءة بان كل التقصيرات والإهمالات والأخطاء التي حدثت يوم ١١‏ 
سبتمبر في مختلف بحالات الدفاع وا علقت اة قله الكفاءة 
لدى الأجهزة والأشخاص» وأشار إلى أن "نظرية قلّة الكفاءة" هي جزء 
من "نظرية المصادفة" التي تعني بأنّ كل حوادث "قلّة الكفاءة" حدثت 
مصادفة» وعقّب غريفين على هذه النظرية» بان تصديق نظرية المصادفة 


و"نظرية قلّة الكفاءة" يتطلّب سذاحة أكبر من تصديق "نظرية التواطؤ 


كال 


الرسمي". وأحصى غريفين (۳۸) تصرّفاً تدحل في باب "قلّة الكفاءة 


سأنقل ثلاثاً منها لإطلاع القارئ على نماذج مما أشار إليه الكاتب: 
- أظهر عدّة أشخاص من منظّمي حركة الطيران في إدارة الطيران قلّة 
كفاءة عالية في هجمات ».4/١١‏ وقي ذلك اليوم على نحو خاص. 
- عندما أعطى المسؤولون في 70147 و 212102 أخيراً الأمر بإرسال 
الطائرات المقاتلة لحماية نيويورك وواشنطن» أمروا في كلتا الحالتين بإرساها 
من قواعد بعيدة بدلاً من قاعدتي ماكفواير وأندروز على التوالي. 
- هؤلاء الطيارون الذين يقودون طائرات قادرة على بلوغ سرعة ١٠٠٠١‏ 
إلى ١85٠‏ ميلاً في الساعة» لم یتمکنوا في 3/١١‏ بالذات كما كان 
واضحاً من حمل طائراتحم على الطيران إلا بسرعة ٠٠١‏ إلى ۷١١‏ ميل في 
الساعة إلخ... 

جمع غريفين الدلائل التي نرحح وحود تواطؤ رمي فكانت (5؟) 
دليلاً» سأنقل منها ثلاثة على سبيل المثال: 


- دلائل على أن الحربين على أفغانستان والعراق كانتا حضرتين مسبقاء 


لأسباب جيوسياسية» الأمر الذي عنى أن هجمات ٩/۱۱‏ لم تكن 


السبب وراء شن هاتين الحربين بل الذريعة فقط. 
- دلائل على السماح للرحال الذين لديهم علاقات مع القاعدة 
بالدحول إلى الولايات المتحدة بالرغم من وحود أنظمة كان ينبغي أن 
تبقيهم خارجاً. 
- دلائل على قيام قادة عسكريين وسياسيين أمريكيين بإصدار بيانات 
مضللة وخاطئة بشأن ما فعلوه ردّاً على أحداث الاختطاف. 

الخلاصة التي يمكن أن ننتهي إليه من هذا العرض الموحز للكتاب 
أن النتيجة التي رجّحها الكاتب -وهي التواطؤ الرسمي في أحداث 
05- معقولة» لأنه دعّمها ببراهين وشواهد قوية وثابتة» ومن الحدير 
بالذكر أن كثيراً من الأحداث في العصر الحديث صنعتها الدول الكبرى» 
وليس التواطؤ الرسمي في أحداث ۹/١١‏ هو الحادث الأول» بل سبقه 
دفع الأجهزة الأمريكية جمال عبد الناصر إلى فعلين تريدهما أمريكاء هما: 


الأول: تأميم قناة السويس الذي أدّى إلى العدوان الثلاثي» والذي أنمت 


به أمريكا الاستعمارين: الفرنسي والإبحليزي ف البلاد العربية» والذي جاء 
كما ذكر مايلز كوبلاند في كتاب "لعبة الأمم" بعد أن سحبت أمريكا 
عرضها لتمويل السدّ العالي» فتوجّه إلى تأميم قناة السويس» وهو الفعل 
الذي أرادته أمريكاء فقد ذكر مايلز كوبلاند الذي يمثّل دور جمال عبد 
الناصر في طاولة "لعبة الأمم" أنه قد أمّم قناة السويس قبل أن يأتمها 
جمال عبد الناصر. 
الثاني: إيقاف أمريكا تمويل مصر بالقمح احجان عام 2١9501‏ فسحب 
جمال عبد الناصر البوليس الدولي الذي كان يفصل مصر عن اسرائيلء 
وهو الفعل الذي كانت تريده أمريكا واسرائيل» واعتبرته الأحيرة تمديداً 
يرقى إلى مستوى إعلان الحرب» وردّت على ذلك بحرب الأيام السنّة في 
ه حزيران (يونيو) 2154717 وأدّت تلك الحرب إلى احتلال اسرائيل سيناء 
والجولان والضفة الغربية. 

من الواضح أن دافيد راي غريفين بيّن لنا جوانب من التواطؤ 


المي المرتبط بأحداث »4/١١‏ ومثل هذا التوضيح يجب أن ينفع العاملين 


في الحقل الإسلامي إلى التكد من أن نتيجة العمل في صا الأمّة وليس 
في صالح أعدائهاء لأنه من الممكن أن تستغك بعض أجهزة الأعداء بعض 
الأعمال وتيّرها إلى صالحهاء ليس هذا فحسب بل قد تدفع العاملين في 
الحقل الإسلامي إلى أفعال ليس في صالحهم» والضامن الوحيد أن لا يقع 
مثل هذاء هو في زيادة مساحة الوعي والإدراك وتعميقهما. 


وداع العروبة * 


حازم صاغية 


وجه الكاتب حازم صاغيّة في كتابه "وداع العروبة" الصادر عام 
8م عن دار الساقي انتقادات إلى العروبة» وبيّن أن عطل العروبة 
تحسد في أمرين: الأول: محافاتما للواقع الجغرافي السياسيء والثاني: نظرتما 
إلى الدولة بصفتها ثمرة تحرئة استعمارية» ووضّح أن العروبة انطوت على 
احتقار المشيئة الفردية والوطنية» وتحدث عن الأنظمة القومية الاشتراكية 
التي عززت سلطة الدولة التي كانت ألد أعداء الوحدة والدولة الحديثة في 
وقت واحد» وحملت في سلطويتها الفائضة أسوأ الاستبداد الشرقي إلى 
الاستبداد الحديث الذي تمثل بالحزب الواحد» وتحدث صاغيّة في فقرة 
"مفاهيم اللغة والثقافة" عن عقبتين أمام الفصحى» «هما: الأمّية 
واللهجات العامية التي تصعد على حساب الفصحىء وتحدث الكاتب 
في فقرة "النفسية التي بلبلتها القومية" عن دراسة المستعرب الإسرائيلي 


* 


حازم صاغية» وداع العروبة» طبعة أولى. بيروت دار الساقي» ١9199‏ . 


عمانوئيل سيفان عن الطوابع البريدية وأوراق العملات والتقاويم العربية 
التي في وسعها أن تزودنا بمعرفة مفيدة فيما حص الخطاب الرسمي للدولة 
والذي تريد به أن تضمن هيمنتها الايديولوجية على امجتمع الذي تحكم. 
ثم تحدث صاغيّة في الفقرة السادسة عن ضمور دور مصر القومي وضمور 


الأحزاب القومية وضمور القضية الفلسطينية كقضية قومية ومركزية 


للعرب» ثم أشار الكاتب في الفقرة السابعة إلى أن الوحدات تتم قصراً 
والانفصالات أكثر ما لا يقاس» ثم تحدث الكاتب في الفقرة الثامنة عن 
الوحدة الاقتصادية والعلاقات الاقتصادية الصعبة بين الدول العربية» ثم 
بيّن في الفقرة التاسعة ضعف جاذبية مصر بشكل عام وضعف قدرقا 
على حذب السودان بشكل خاص» وعن توطيد علاقات دول الخليج 
مع دول آسياء وعن تمتين علاقات شال أفريقيا مع أوروباء وبشر صاغيّة 
في الفقرة العاشرة بعالم حديد تتعاظم فيه حركات البيئة والسلم ومعارضة 
التسلّح ونمو حقوق الإنسان والعنصر الأخلاقي إلخ... 

نلحظ في العرض السريع السابق لفقرات كتاب "وداع العروبة" أن 


السيد حازم صاغيّة رصد مظاهر فشل الفكر القومي العربي في تحقيق 


أهدافه من جهة» وتراجع تأثيره في الحياة العربية من حهة ثانية» وزيادة 


إفرازاته السلبية في الحيط العربي من جهة ثالثة. ويجب الاعتراف منذ 
البداية بان الكتاب غني في مادته وإحصاءاته التي لت الاقتصاد 
والسياسة والسلطة والأغنية والطوابع والفصحى والعامية إلخ...» لكن 
الكاتب الم يركز تحليله عند رصده لمظاهر تعثر الفكر القومي العربي 
وإفرازاته السلبية على بنية هذا الفكر وظروف نشأته التي يستحسن أن 
تكون منطلقاً في هذا التحليل» لكننا بحد أن الكاتب قد أشار إليها 
إشارات سريعة ف بعض الأحيان» ويكمن التعثر والآثار السلبية في 
القياس الخاطئع الذي اعتمده المفكرون القوميون عندما قاسوا المنطقة 
العربية على ألمانياء وقالوا بوحود أمّة عربية تلتقي مع الأمّة الألمانية في 
عنصري تكوينها وهما: اللغة والتاريخ» ولكن نسي هؤلاء المفكرون 
القوميون العرب وأبرنهم ساطع الحصري الفارق في هذا القياس وهو أثر 
الدين الإسلامي في تكوين الأمّة المكونة في المنطقة العربية» وإِنْ تجاهل 
دور الدين الإسلامي في تكوين الأمّة يعني تجاهل عنصر رئيسي كان 


فاعلاً في الماضي والحاضرء ويمكن أن يفسّر لنا هذا التجاهل النتائج 


السلبية التي انتهت إليها نمارسات الفكر القومي العربي في مختلف بحالات 
حياة المنطقة والتى أشار حازم صاغيّة إلى كثير منها. 
أما عن ظروف نشأة الفكر القومي العربي فلم يأت هذا الفكر 


نتيجة حاجات المنطقة الاجتماعية والاقتصادية والفكرية والتاريخية إل . . 


نما جاء نتيجة ردود فعل سياسية لمواجهة الأتراك الذين كانوا يقودون 
الخلافة العثمانية» وما يؤكد ذلك بروز الجانب الجنسي في الدعاوي 
القومية العربية على حساب الحانب الثقاقي» حيث أدى ذلك البروز إلى 
أن تخسر العروبة مواقع ثقافية لم تخسرها ف أية مرحلة من مراحل تاريخها 
السابق. 

بالإضافة إلى ما سبق أدى عدم تمييز السيد صاغيّة بين العروبة 
كفكر قومي وبين العروبة كواقع تاريخي إلى تحميله العروبة أوزاراً ليست 
مسؤولة عنهاء لأ العروبة واقع تاريخي كانت قبل الفكر القومي العربي 
ومازالت موجودة» وإِنّ الذي فشل في تحقيق الوحدة بمعناها البسماركي 
هو الفكر القومي العربي» وإِنّ معظم الإفرازات السلبية التي سادت 
المنطقة في الفترة الماضية والتي أشار إلى بعضها السيد صاغيّة لم تأت من 


العروبة إنما حاءت من ممارسات الفكر القومي لذلك علينا أن لا نستسلم 
هذه الإفرازات السلبية بل علينا أن نعالجها بما يناسب هوية المنطقة 


وواقعها التاريخي . 

لقد رسم السيد صاغيّة في نحاية كتابه صورة مشرقة للمستقبل 
البشري بعد انتشار العولمة» لكن المهم هو مدى حصتنا من هذا المستقبل 
المشرق» وأظن أن علينا أن نعي الأسباب التي جعلت الفكر القومي 
العربي لا يضعنا على قطار النهضة لكي يتأكد لنا مستقبل مشرق واعد» 
وإِنّ التعامل الصحيح مع العروبة هو شرط أساسي لتحقيق هذا النهوض 
وأظن أن واقع الحال يدعونا أن لا نقول مع السيد صاغيّة ب "وداع 


العروبة" بل نقول ب "وداع القومية العربية . 


الباب الثاني 
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هدفهم: العا 3 المعاصر 


حول تحقيق صحفي في 


حريدة "الحياة" 


هل "الأصولية 
الإسلامية" صورة من 
الفاشية؟ أم هي تعبير 
عن الوحدة الثقافية للأمة 
الإسلامية؟ 

6 کان حيرب السورير 


غير فعّال ومحدود التأثير؟ 


إسقاط الأوهام عن العلاقة بين العروبة والإسلام 


نشرت الحياة مقالاً تحت عنوان "حول محاربة الفكر القومي" 
للكاتب شبلي العيسمي تي يومين متتاليين هما ١9‏ و ٠١‏ من نيسان 
(ابريل) ١٠٠٠۲م»‏ تحدّث فيه عن عدّة أمور منها: قضايا الوحدة» ومفهوم 
القومية العربية» والعلاقة بين العروبة والإسلام» وإمكانية تعد الحب 
والولاء للقوم والوطن والأسرة إخ...» وسأتناول في مقالي هذا بعض 
النقاط التي تحدّث عنها شبلي العيسمي» ولا أردٌّ عليه من موقع المعادي 
للوحدة» بل على العكس فأنا مؤمن بأن الوحدة خير للأمّة» وهي حل 
لكثير من مشاكلها التي تعاني منهاء وأنه لا سبيل إلى تحقّق القوة والمنعة 
والعرّة إلا بقيامها. 

في بداية مقالي أستشعر الحزن لأنه مضى أكثر من مائة سنة في 
الحديث عن العروبة بشكل عام» وعن العلاقة بين العروية والإسلام 
بشكل خاصء ومازال الكلام في جوانب كثيرة منه غير موضوعي وغير 


علمي ويكتنفه الكثير من الغموض والأوهام والأماني. وهناك عدّة أمثلة 


في مقال العيسمي» منها: اعتباره أن القومية في أوضح التعريفات 
وأبسطها حب القوم» وهذا الكلام غير دقيق فالقومية العربية مفهوم 


خدنت يرجحع إلى منتصف القرن التاسع عشر وکایته» وهي ترجمة للكلمة 


"02000211512" والتي تعني "الأمّية" نسبة إلى الأَمَّة» لكنّ العرب 
ترجموها إلى "القومية" نسبة إلى "القوم" هروباً من معاني "الأمّية" التي تعني 
جهل القراءة والكتابة وتعني عدم الثقافة والتعلم» أمّا اعتبار القومية قديمة 
وربطها بوحود الأمّة العربية قبل الإسلام فهذا صحيح إذا كانت الأمّة 
العربية موحودة قبل الإسلام» لكنه من الموّكُد أن الأمّة العربية غير موحودة 
قبل الإسلام» وهي غير موجودة بعد الإسلام بالمعنى القومي الذي يعتبر 
أن الأمّة تقوم على عنصري اللغة والتاريخ» فالأمّة الموحودة بعد الإسلام 
تقوم على عامل الدين. والمتفائل من القوميين جعل انتهاء تكوين الأمّة 
العربية بالمعنى القومي ني العهد المملوكي وما بعده ومن القائلين بهذا الرأي 
عصمت سيف الدولة وعبد العزيز الدوري. 

ما الإبمام والأوهام والخلط في الحديث عن العروبة فيتضح أكثر 


عند الحديث عن العلاقة بين العروبة والإسلام» وقبل أن أناقش ما قاله 


العيسمي يجب أن نحدّد ما الذي تعنيه العروبة. وعند العودة إلى مراحع 
التراث ومن ضمنها لسان العرب» بحد أن العروبة بالفتح تعني يوم الجمعة» 
والعُروبة بالضمٌ تعني أمرين: اللغة والنسب العربي» وقد أقرٌ الإسلام 
والمسلمون بمذين الأمرين على مدار التاريخ» فكانا حط اهتمام واحترام» 


فاهتمّوا باللغة العربية لأتما لغة القرآن الكريم ولغة العبادات ولغة مناجاة 


ارب سبحانه وتعالى» واهتمّوا بالعرب» فكان العرب مخيّرين بين دحول 
الإسلام أو القتال في حين أن الشعوب الأخرى كانت مخيّرة بين ثلاثة 
أمور: الإسلام أو القتال أو الحزية. 

لذلك فان أيّ حديث عن العلاقة بين العروبة والإسلام خارج 
هذين الأمرين: اللغة والنسب» كلام غير علمي وغير موضوعي ويدخل 
ضمن دائرة الأوهام والخلط والأماني. 
والمثال الأول على ذلك قول العيسمي: "وهذا من السهل على أي عربي 
أن يجد العروبة في قراءته للقرآن وني الصلاة والحج والأذان والفقه فضلاً 
عن الحضارة والتراث والتاريخ". والسؤال الآن: ما العروبة التي يجدها 


| : الأمور السابقة؟ يجد العررى شيئاً واحداً هو اللغة العربية» ما 
بي في مور بي شيئا واحدا هو اللغة العربي 


عدا ذلك فكلها أمور جديدة على الواقع العربي» صاغها الإسلام بقِيّمه 


ومبادئه وتصوّراته وأفكاره صياغة حديدة فكان ذلك التراث والحضارة 
ذات السمات الخاصة» فلو أحذنا الصلاة مثالاً مفصّلاً على ذلك» فإتما 
تستند إلى الإبمان بالله الذي ليس كمثله شيء والذي لا بحل في شيء ولا 
يتحد به شيء والذي يبصر كل شيء إلخ...» وفيها الطهارة على نحو 
حاص في البدن والثوب والمكان» وفيها تعظيم الله الواحد الأحد في القيام 
و الركوع والسجود على نحو خاصء وفيها الدعاء إلى الله الذي يسمع 
السرّ وأحفى» وفيها توجيه الرحاء إلى الحنة المتزينة للطائعين» وفيها توحيه 
ا لخوف من النار المشتعلة بانتظار الكافرين إلخ... أين يجد العربي في 
العروبة ما في الصلاة من حركات وإشارات ومعان وهيئات وأفعال؟ ألا 
يعتبر هذا تحميلاً للعروبة أكثر مما تحتمل ما ليس فيها؟ 

والمثال الثاني على الكلام غير العلمي والموضوعي عن العلاقة بين العروبة 
والإسلام بحده في تشبيه العيسمي صلة العروبة بالإسلام بصلة الأرض 
بالشجرة» فكيف يمكن أن تكون شجرة الإسلام ناتجة عن أرض العروبة 


وهو قد جاء بكل ما يناقض ويخالف ذلك الواقع ويؤسس لواقع جديد؟ 


فأرض العروبة كانت تقوم على العصبية القبلية والشرك ووأد البنات والربا 
والاحتراب والسلب و«الترخّل إلخ... فأقامها الإسلام على الأخوة الإبمانية 
والتوحيد وتحريم الوأد والربا وعصمة الدماء والأموال وتحريم الترخل إلم... 
إن مثل هذه التصوّرات في الربط بين العروبة والإسلام هي التي جعلت 
بعض القوميين العرب يتوشمون أن باستطاعتهم احتراح رسالة جديدة 
للكون كما اجترح العرب الرسالة المحمدية قدياًء وحاء شعار حزب البعث 


"أمّة عربية واحدة» ذات رسالة خالدة" تعبيراً صارحاً عن هذا الوه 
وكنت أتمَقٌ على الكاتب شبلي العيسمي أن يتبراً من الاقتراب من مثل 
هذا الطرح لان الواقع قد أسقط هذه الأوهام وكذّبماء فلم تستطيع 
القيادات القومية العربية خلال القرن الماضي» وهي التي حكمت معظم 
البلاد العربية» وطبقت برابحها القومية في الجزائر وليبيا ومصر واليمن 
وسورية والأردن بشكل مباشر وقي معظم البلاد العربية بشكل غير 
مباشر» لم تستطع تلك القيادات أن تحقّق النهضة وتنقذ الأمّة من 


التردّي» وتوقف السقوط, فكيف باحتراح رسالة كونية جديدة؟؟!! 


أرحع العيسمي عدم قيام الوحدة العربية إلى النزعة القطرية وإلى 
رغبة الاستعمار في التفريق بين فئات الأمّة من أحل تحقيق مصالحه 


الخاصة» لكنّ هذا التشخيص لا بملك الحقيقة كاملة إنما هو يصوّر جانباً 


منهاء أمّا الجانب الآخر من الحقيقة فهي أن القوميين لهم دورهم الكبير 
في عدم تحقّق الوحدة بسبب مارساتهم القائمة على إضعاف العامل 
الرئيسي في بناء الأمّة وهو عامل الوحدة الثقافية» وذلك بسبب موقفهم 
من الدين الإسلامي الباني هذه الوحدة الثقافية» هذا الموقف يتراوح بين 
التنكر للدين والمعاداة ومحاولة الاستعصال» لا لشيء حقيقيء وإنما لأنَّ 
القومية في أوروبا قامت على ذلك» وفعلت ذلك. 

أظنٌ أننا نستطيع -الآن- أن نضع يدنا على سبب رئيسي لعدم 
توضناء ولمعرفة سبب سقوط العراق المذهل وغير الطبيعي خلال عشرين 
يوماً من الغزو الأمريكي» وهو أن القيادات القومية العربية خلال القرن 
الماضي كانت تتعامل مع مفهوم العروبة لتحميله المعاني التي لا يحتملهاء 
وتتعامل مع العلاقة بين العروبة والإسلام بالأوهام والخلط والأماني وليس 


بالطريقة العلمية الموضوعية التي تقتضي وعي الحقائق على أرض الواقع. 


'القابلية ل(استعمار' عند مالك بن نبي: نظرة فاحصة 


مرت مائة سنة على ولادة مالك بن نبي وحرى الحديث المتعدّد عن 
بعض أفكاره» وأبرز الأفكار التي تناما الحديث فكرة "القابلية 
للاستعمار"» مع أن أفكاراً أخرى أجدر بالحديث والإشادة والصوابية من 
مثل: ربطه مشاكل الأمّة بالأمور الحضارية» وحديثه عن أساليب 
الاستعمار إلخ...» وقي رأبي أن فكرة "القابلية للاستعمار" أضعف 
أفكاره» وأقلّها صواباًء وبخاصة عندما ارتبطت هذه الفكرة بأمر آخر هو 
كلامه عن بلوغ عوامل التعارض الداخلية قمّتها في نحاية عهد دولة 
الموحّدين» ولم يعد الإنسان والتراب والوقت عوامل حضارة» بل أضحت 
عناصر خامدة ليس بينها صلة مبدعة» وربط مالك بن ني بين الانخطاط 
وبين القابلية للاستعمار فاعتبر أن هذه القابلية للاستعمار عامل باطني 
يستجيب للعامل الخارحي» وأبرز مظاهر هذا العامل الباطني: البطالةء 
وانحطاط الأحلاق الذي يودي إلى شيوع الرذيلة» وتفرّق المجتمع الذي 


يؤذي إلى الفشل من الناحية الأدبية. 


فهل صحيح أن الأمّة وقعت في الانحطاط الذي اذى إلى موات 
احتمع من ناحيتي العقل والترابط؟ فهل توقف العقل العربي عن الإبداع 
والفاعلية والحركة منذ عهد الموخدين؟ وهل تفكك المجتمع وتشرذمت 
الأمّة وزالت عوامل الوحدة وانتهى الناس إلى روابطهم الفردية؟ ليس من 


شك بان هذا التصوّر غير صحيح مع الإقرار بوحود أمراض متعدّدة» 


أثْرت على أوضاع الأمّة ومسيرتما منذ عهد الموحّدين» وأضعفت حيويتهاء 
وقلّلت فاعليّتها. 

ما عن الشق الأول من التوصيف وهو الزعم بأنّ العقل العربي 
توقّف عن النشاط والإبداع فأبرز ما يدحضه توصل الدكتور حورج صليبا 
في كتاب حدید له صدر بتاريخ عام ۱۹۹٩‏ تحت عنوان "الفكر العلمي: 
نشأته وتطوّره" إلى نتائج مخالفة لما طرحه مالك بن ني» لأنه اتبع منهجية 
جحديدة في دراسة العلوم العربية» قامت هذه المنهجية على رصد التطورات 
العلمية للعلوم العربية وعلى عدم الانطلاق من نظريات مسبقة» وطبق 
ذلك على علم الفلك فتوصّل إلى أن العصر الذهبي لعلم الفلك العربي 


هو العصر الذي يطلقون عليه عصر الانحطاط بالنسبة للعلوم العربية 


بشكل عام» وأشار في هذا الصدد إلى نظريات ابتدعها نصير الدين 
الطوسي في كتابيه "تحرير ا محسطي" الذي ألفه عام 41 7١م»‏ و "التذكرة 
في الحيئة" الذي ألفه بعد الكتاب السابق بنحو ثلاث عشرة سنة» وقد 
أفرد الطوسي فصلاً كاملاً للرد على علم الفلك اليوناني ولإقامة هيئته 
البديلة» وقي أثناء هذا العرض استخدم الطوسي مرة ثانية النظرية الجديدة 
التي كان قد اقترحها بشكل مبدئي في كتاب "تحرير المحسطي". وإذا هذه 
النظرية تظهر هي الأخرى بعد حوالي ثلاثة قرون في أعمال كوبرنيك 
بالذات وبالشكل الذي ظهرت فيه في "تذكرة" الطوسي. 

ولم يتوقف الأمر عند الطوسي وحده بل همل الإبداع في علم 
الفلك عشرات من الآخرين في القرون التالية وكان من أبرزهم همس الدين 
اکن الل كان ماص كك ولي كان كل م رياضية 
ودراية في دور الرياضيات في صياغة العلوم» ندر أن يوحد مثلها في 
أعمال الذين أتوا قبل القرن السابع عشر الذي تم فيه فعلاً تكوين العلم 


الحديث. 


انتهى الدكتور حورج صليبا إلى أن کل تلك الأحكام التي وصفت 


للوضع العلمي في تلك المرحلة» لذلك جاءت الأحكام غير علمية» وغير 
دقيقة» لذلك فهو يقترح على من يريد أن يُقوّم فترة من تاريخنا الحضاري 
أن يدرس الإنتاج العقلي والعلمي لتلك المرحلة لأحد العلوم» ثم عليه أن 
يصدر الحكم المناسب حسب النتائج التي يتوصّل إليها. 

هذا في الحال العقلي» م في الحال الاجتماعي فن عوامل الوحدة 
في الأمّة أقوى بكثير من عوامل التفكّكء» وهي مازالت فاعلة مؤثرة 
ويمكن أن نشير في هذا الجال إلى عامل الوحدة الثقافية الذي استند إلى 
اللغة العربية وإلى الدين الإسلامي الذي وحد التصوّرات إلى عالم الغيب 
والشهادة» ووحد القِيّم المُلّقية المرتبطة بالحلال والحرام الشرعيين» ووخد 
العادات والتقاليد التي تستمد جانباً كبيراً من مفرداتما من السنّة المشرّفة» 
ووحّد المشاعر المرتبطة بالآلام والآمال التي تتجلّى عند الكوارث 


والمصائب والاعتداءات كما حدث في غزوات الصليبيّين والمغول 


والاستعمار» والذي أدّى أن يساعد العرب بعضهم بعضاً في كثير من 
المواقع والأماكن. 
إن قول مالك بن نى بانحطاط الأمّة منذ عهد الموحدين هو الذي 


أدى إلى القول ب "القابلية للاستعمار"» وقد اعتبر مالك بن ني 
استعمار بلادنا قدراً محتوماً "وضرورة تاريخية"» وهذا كلام غير صحيح 
بدليل أن فرنسا التي استعمرت الجزائر عام ١۱۸۳م‏ لم تستطع أن 
تستعمر مصر عندما غزاها نابليون عام ۱۷۹۸م» وليس معنى ذلك أن 
الجزائر كانت ذات قابلية للاستعمار في حين أن مصر لم تكن ذات قابلية 
للاستعمار» فإنّ النسيج الثقافي واحد في كلا البلدين» لكننا يمكن أن 
نفسّر بحاحه قي الجزائر وفشله في مصر بعوامل خارحية سياسية واقتصادية 
ساعدت على بحاح الاستعمار في الجزائر ولم تساعده في مصرء من مثل 
انشغال الخلافة العثمانية بحرب البلقان حين احتلال فرنسا للجزائر» ومن 
مثل تردي الوضع الاقتصادي لدى الخلافة ما جعله ينعكس على الإنفاق 
العسكري بشكل خاص ومستوى العمل العسكري بشكل عام مقابل 


تحسّن الوضع الاقتصادي لدى أوروبا ما ساعدها على زيادة الإنفاق 


العسكري» ومن مثل كون الجزائر مقابل الحدود الحنوبية لفرنسا إلخ...ء 
وما يؤكد ذلك أن المعلومات التاريخية تقول إن الجزائر كانت أقل أمية من 


فرنسا عندما احتلتها عام ١٠۱۸ءم»‏ وتقول كذلك إن ثلث أبنية مدينة 
الجزائر كانت أوقافاً مما يعطي قوة ورحاءً للوضع الاجتماعي الداخلي لم 
تكن تتمتع به باریس ذاتها. 

تحدّث مالك بن نبي عن "القابلية للاستعمار" باعتبارها عاملاً 
داحلياً وبيّن أن الاستعمار يريد منا البطالة» والجهل والانحطاط في 
الألاق» والتفرّق والوساحة» وأنّ باطننا يستحيب لكل تلك الطلبات 
لأننا نملك "القابلية للاستعمار"» هذا ما قاله مالك بن ني في منتصف 
القرن العشرين» لكن مالك بن نبي لم يسأل نفسه: ما دور الاستعمار 
الفرنسي في وحود هذه الظواهر التي رصدها وبخاصة أن كلامه عن 
"القابلية للاستعمار" جاء بعد الاحتلال الفرنسي للجزائر بأكثر من مائة 
سنة؟ الحقيقة أننا لا نحد أية إشارة إلى دور الاستعمار الفرنسي في تطوير 
مثل هذه الأمراض وتعميقهاء مع أنّ الدراسة الفاحصة لمخططات 


الاستعمار الفرنسي تبيّن أنه حاول اقتلاع الشعب الحزائري اقتلاعاً كاملاً 


من حذوره الحضارية» وعمل على تدمير شخصيته العربية والإسلامية» 


واحتهد في تغيير هويته التاريخية» وفرض عليه التغريب بشكل قسري 
وكامل» واعتبر الجزائر فرنسا ما وراء البحار» وحاء بالمستوطنين الذين 
أعطاهم أحصب الأراضي» وفرض اللغة الفرنسية» ما حعل مالك بن نبي 
وهو العربي المسلم لا يعرف الكتابة بلغته العربية» لذلك ألّف كتبه الأولى 
باللغة الفرنسية» ولم يستطع الكتابة باللغة العربية إلا في مرحلة متأخرة من 
حياته بعد أن جاء إلى المشرق العربي وأتقن اللغة العربية فيها. 

ليس من شك بأنْ تلك الأفعال الاستعمارية من اقتلاع وتدمير 
وتغيير وتغريب كانت هما الآثار السلبية والتخريبية على امجتمع والإنسان 
الجزائريين في مختلف الأبعاد النفسية والعقلية والاحتماعية والاقتصادية 
| كان لما دور كبير في التأسيس الحقيقي ل "القابلية للاستعمار" 
كما رآها مالك بن ني بعد مائة سنة من الاستعمار الفرنسي للجزائر. 

الخلاصة إن مفهومي "عصر الانحطاط" و"القابلية للاستعمار" 
يحتاحان إلى بحث معمّق حديد كما اقترح الدكتور صليبا سنصل إلى 


نتائج جديدة أكثر صواباً ما طرحه مالك بن نبي. 


ألقى الترابي محاضرة في ۲٠۰٦/٤/۲۲‏ تحت عنوان "تحديد الفكر 
الديني" ورافق ذلك تصريحات متعددة مثيرة في الصحافة وأجهزة الإعلام 
حول موضوعات متعددة مثل إمامة المرأة للرحال في الصلاة» والحجاب 
وعذاب القبر والساعة والمهدي وحديث الذبابة إلم...» وللحق فان كثيراً 
ما قاله الترابي الآن -تحدّث عنه سابقاً- خلال الربع الأخير من القرن 
العشرين» ومن ذلك مناداته بتجديد أصول الفقه» وعلم الحديث» وعلم 
الكلام إلخ...؛ وللحق أيضاً فقد كانت في النفس أشياء حول بعض 
أقوال الترابي في كل مراحل تصريحاته» ولكنني كنت أسكتها وأقنعها بان 
الل ع ف ا ود اة ق ن 1١‏ م يروم ادت 
هذه الدولة حلم الأمّة بشكل عام وحلم الجماعات والأحزاب والهيئات 
والعلماء بعد الحرب العالمية الأولى بشكل خحاص» فلنعطه فرصته الكافية 
من حهة» وكانت تأتينا الأخبار بأنّ هناك أناساً حوله يناقشونه في هذه 


الفتاوى الشاذة وأنهم سيعيدونه إلى الصواب من جهة ثانية» هذه بعض 


العوامل التي كانت تحعلني أسكتء والأرحح أنما كانت تجعل غيري 
يسكت عن هذه الفتاوي والآراء والاجتهادات والأفكار الشاذة. 

والآن بعد أن انتهى أمر السودان إلى أسوأ ما كان عليه قبل حكم 
جبهة الإنقاذ ١5/9‏ من التشرذم والانقسام وسيطرة القوى الغربية عليه 
وبدلاً من أن يكون حكم جبهة الإنقاذ رافعة للعمل الإسلامي» ونموذجاً 
يحتذى أصبح عبئاً ومثلاً سيئأ وكنت أتوقّع من الترابي أن ينزوي في 
إحدى الزوايا ويستغفر الله على تلك الزلات التي أوصلت السودان إلى ما 
هو عليه الآن» نراه يعود إلى الحديث عن تحديد الفكر الإسلاميء وإني إذ 
أستغرب هذا الحديث بعد أن أثبت الواقع في تحربة السودان الماثلة أننا 
لسنا أمام تحديد بل أمام إفساد وتمديم» وكان الأولى به أن يكتب لنا عن 
أسباب فشل تحربة الحكم في السودان» وما العوامل التي وقفت وراء هذا 
الفشل» وأن يفصّل في ذلك ليستفيد من كلامه العاملون في الحقل 
الإسلامي. والسؤال الآن: لماذا عاد إلى الحديث عن تحديد الفكر 


الإسلامي؟ لماذا عاد إلى تكرار آرائه وفتاويه الشاذة في مختلف الحالات 


الإسلامية؟ وهل الإسلام هو "الحيطة المابطة" التي يستطيع الترابي أن 
يجترئ عليها؟؟ 

لكن ليعلم الترابي من الآن فصاعداً أن الإسلام ليس "الحيطة 
الحابطة" كما يتومّم» ولن يكون الاجتراء عليه سهلاً من الآن فصاعداًء 


لأنّ الكثير من الكتّاب والأقلام ستتصدّى له الآن بشكل أكبر ما يتوق 


وستفضح دعاويه؛ لأنّ الميررات التي كانت تحول دون كتابتهم وردودهم 
على آرائه الشادّة قد انتهت الآن. 

سأشير الآن إلى ثلاثة أحطاء في هذا المقال» وردت في محاضرته 
الأخيرة عن "تحديد الفكر الديني"» وفي مقابلتين صحفيتين مع "الشرق 
الأوسط" ومع جلة "ابحلة" الصادرتين في لندن. 
الأول: إشارته إلى أن سبب الاختلاف مع الرئيس السوداني عمر البشير 
ومع نائبه علي عثمان طه يعود إلى "ظمأ السلطة عندهماء فكلما مُنحا 
صلاحيات تطلعا إلى المزيد منها"» وني هذا تزكية لنفسه واتمام لغيره» 
ويجب أن لا يكون هذا منه» إلى جانب التساؤل: ما الذي يبمنع أن يكون 


ظمأ السلطة عنده والتطلع إليها هو الذي أفسد العلاقة مع تلميذيه 


السوداني وأبرزهم محمد أبو القاسم حاج حمد والذي قال: "إن الترابي كان 
يحلم بأن يكون رئيساً لجمهورية السودان وأن يكون صادق المهدي رئيساً 
للوزراء عنده . 

والآن: لنضع الأمر في صورة أحرى» ولنفترض أنّ كلام الترابي 
صحيح في أن لدى تلميذيه البشير وطه الظمأ للسلطة» فلماذا لا يترك 
ذلك هما طلما أنحما ليس لديهم انحرافات عقائدية وشرعية ومنهجية 
ودينية» وليدفع المفسدة الأكبر وهي ضياع السودان بمفسدة أصغر وهي 
تحقيق شهوة السلطة عندهما. 
الثاني: وصف الترابي نفسه في أحد تصريحاته الصحفية فقال: "إنه ليس 
سُنْياً ولا شيعياً بل هو مسلم فقط". هل هذا الكلام بناء أم تمديم؟ وما 
المضار والمفاسد والأحطار التي تترتب على القول بأنه سُئ؟ وبالمقابل ما 
الفوائد والمكاسب والإصلاح الذي ينتج ويترتب على أنه ليس ستياً؟ 


وهل هذه بداية التجديد ق الفكر الديني؟ 


ليس من شكٌ بان قول الترابي "إنه ليس سُنْياً ولا شيعي" قول 


هدّام» ويضعه في دائرة الاتمام» ويضعه كذلك في دائرة الابتداع» لأنّ معنى 


قوله "لست سُتياً" التدكر لكل كتب السنّة التي جمعت أقوال الرسول 6ة 
وأفعاله وتقريراته» هذه الكتب التي وجهنا إليها القرآن الكرم» كما قال 
الشافعي في الحوار الذي أجراه حول حُجية السْنّة بان القرآن وجّهنا إلى 
طاعة الرسول 
والقرآن» وليس اجتهاداً من عندنا. 

الثالث: اتمم الترابي الأمّة بالتخلّف, ووصف الحتمع الإسلامي أكثر من 
مرّة بأنه "مجتمع متخلّف", لكنّ هذا الكلام غير صحيح» لأنّ الأمّة مع 
كل الأمراض التي أصابتهاء تمتلك حيويّة واضحة أفشلت كل مخطّطات 


دي» لذلك فن التزام السْنّة واتباع الرسول هو بأمر الله 


التغريب التي وقعت خلال القرن الماضي» بقصد استئصال الإسلام ومحوه 
من واقع حياة الناس» وقدّمت التضحيات التي لا تحصى بالمال والجهد 
والوقت والدم» وتحَضّت دعاة الإسلام تأييدها ونصرتماء ولكن المتخلّف 


-في الحقيقة- هم القيادات أمثال الترابي الذين لم يحسنوا الاستفادة من 


حيوية الأمَّة ولي يحسنوا معالحة أمراضهاء ولم يحسنوا استثمار جهود 


المسلمين وتحويلها إلى انتصارات حقيقية على الأرض. 


حوار في مسألة الدولة الإسلامية 


راجع السيد ابراهيم غرايبة موقف الحركات الإسلامية في العصر 
الحديث من مسألة الدولة الإسلامية في مقاله المنشور في صفحة "الرأي" 
تحت عنوان "دولة إسلامية أم دولة مسلمين؟" بتاريخ ۸ تموز/يوليو 
۴۳٠م‏ وقلّل في هذه المراحعة من شأتماء وتساءل في بداية المقال فقال: 
"ما هي الدولة الإسلامية؟ هل هي قائمة بالفعل في العام آم لسك 
موحودة؟" وأشار إلى معيار وجود الدولة الإسلامية فحدّده بالسعي إلى 
تطبيق الشريعة في الحياة والحكم» واستنتج بان الدولة الإسلامية قائمة بهذا 
المعنى لأنّ معظم الدول الإسلامية تعتبر الشريعة الإسلامية مصدراً من 
مصادرها التشريعية وتنص على ذلك في دساتيرها من جهة» وتسعى إلى 
تطبيق كثير من أحكامها في شؤونما المختلفة من جهة ثانية. واعتبر أن 
منظمة المؤتمر الإسلامي تضم ستاً وخمسين دولة تعتبر نفسها دولاً 


إسلامية» وانتهى غرايبة إلى تقرير وحود الدولة الإسلامية فقال: فالدول 


الإسلامية بالمفهوم الاصطلاحي قائمة بالفعلء والحديث عن العمل على 
إقامتها هو سعي إلى تحقيق ما هو محمّق". 

طرحت حركات إسلامية وعلماء وشخصيات شعار إقامة الدولة 
الإسلامية في مطلع القرن العشرين رداً على إلغاء كمال أتاتورك الخلافة 
عام ٠۹۲١‏ م» وكانت تقصد من ذلك حعل الإسلام مرحعية للحكم بعد 
أن أصبحت الايديولوجيا القومية هي المرجعية» لان المعيار في الحكم على 
دولة بأنما إسلامية أو غير إسلامية هو اعتمادها الإسلام أو غير الإسلام 
كمرجعية؛ وليس المعيار -كما ذكر السيد غرايبة- تطبيق بعض الأحكام 
وزيادة حجم الأحكام المطبقة بمرور الزمن» ونما يؤكد ذلك تعريف 
الموسوعة الفقهية للدولة الإسلامية بأتما تقوم على ثلاثة أركان وهي: 
الدار» والرعية» والمنعة (السيادة). وتعرّف الموسوعة الدار فتقول: "كل 
أمصار سكنها مسلمون وإن كان معهم فيها غيرهم» أو تطبّق فيها أحكام 
الإسلام". وتعرّف الرعية فتقول: "هم المقيمون في حدود الدولة من 
المسلمين وأهل الذمة". وتعرّف السيادة فتقول: "السيادة هي ظهور حكم 


الإسلام ونفاذه". فالدولة كما هو واضح من تعريف الموسوعة لا تتحدد 


بالمسلمين فقط ولا بتنفيذ بعض الأحكام الشرعية» بل لابد منذ البداية 
من ظهور حكم الإسلام في كل شيء ونفاذه» ونما يلفت النظر أنّ 
الموسوعة الفقهية عرفت الدار بأنما تتحدد بظهور أحكام غير العبادة مثل 
حكم تحريم الخمر والزنا فقال الشافعية: "دار الإسلام: هي كل أرض 
تظهر فيها أحكام الإسلام» ويراد بظهور أحكام الإسلام: كل حكم من 
أحكام غير نحو العبادات كتحريم الزنا والسرقة أو يسكنها المسلمون وإن 
كان معهم فيها أهل ذمة". لذلك وبناء على ما سبق تبيانه فإ وصف 


كثير من دول العالم الإسلامي ذاتما بالإسلامية من داحل منظمة المؤتمر 
الإسلامي أو من خارحها لا يلغي عنها صفتها الايديولوحية المغايرة 
للإسلام بالمعنى الوصفي وليس بالمعنى القيمي. 

وإنق ي أتفق مع السيد غرايبة في أن هناك شططاً في تفسير قوله 
1 : ومن 1 َك چا ئرل اله اوك هم الْكَافِرُونَ )€ (الائدةم» 
ويبلغ هذا الشطط أوحه عندما يحكم بعض الدارسين بالكفر على 
الجتمعات» لكن هذا الحكم جاء من خطأ التحليل للواقع الإسلامي» ومن 
عدم التمييز بين الخلافة والأمّة» فسقوط الخلافة عام ٩۱۹۲م‏ مع كل 


نتائجه الكبيرة في حياة المسلمين لم يلغ الكيان الإسلامي بل بقيت الأمّة 


الإسلامية قائمة تحتضن قَيّم الإسلام» وتقيم عباداته» وتتلو قرآنه» وتحيي 
آدابه إلخ..., وَإِنّ سقوط الأحكام الشرعية لا ينزع صفة الإسلام عن 
المسلمين» وقد انطبق عليهم حكم المسألة الماردينية التي قال جا ابن تيمية 
حيث كانت ماردين جزءاً من دار الإسلام» ثم احتلها أعداء الإسلامء 
وانتقلت إلى دار الكفر ولم تعد تظلّلها شرائع الإسلام» فأفتى ابن تيمية 
بأننا لا يمكن أن نمضي على المسلمين فيها أحكام الكفر» بل هم جزء من 
المّة الإسلامية» نمضي على المسلمين منهم أحكام الإسلام» وعلى 
الكافرين منهم أحكام الكفر. 

واعتبر السيد غرايبة أن النظام الإسلامي ليس أحكاماً جاهزة ولكنه 
قواعد عامة ومقاصد كلية وأهداف وغايات وفلسفة يسعى المسلمون إلى 
تطبيقهاء ولكن هذا الكلام بعيد عن الصواب لأنّ الأحكام في النظام 
الإسلامي تنقسم إلى قسمين: الأول: أحكام جاهزة لابد من تطبيقهاء 
وهي أحكام مرتبطة بالفطرة كالأحكام المرتبطة بفطرة التعبد» وفطرة 


الجنس» وفطرة حب المال إلخ...ء ومن هنا جاءت جهوزيتها وثباتماء 


الثاني: أحكام متغيّرة» وهي الأحكام المرتبطة بالأمور المستجدة على حياة 
الناس في مجال الصناعة والتجارة والزراعة والبيع والشراء والطعام والشراب 


واللباس وصور الانتتخاب والتشاور إلخ...ء وجاء تغيرها من أتما مرتبطة 


بأشكال الحياة المتغيّرة» وقد وضع الإسلام منهجاً لاستنباط هذه الأحكام 
يعتمد على عدة علوم منها: علم أصول الفقه» وعلوم القرآن» وعلم 
الحديث» وعلوم اللغة إلخ..., والمطلوب من المسلم تنفيذ هذين النوعين 
من الأحكام» وعندما ينفذها فإنه سيتحقق العدل والأمن والرحمة التي 
جاءت الشريعة من أجل تحقيقهاء وبعد هذا التنفيذ فيمكن الاستفادة من 
تحارب الأمم الأحرى في تحقيق أية صورة أحرى يمكن أن ترتقي بحياة 
المسلمين» وتقودهم إلى مزيد من العدل والسعادة والرحاء والخير والعدل 
والصلاح. 

تحدث السيد غرايبة في تحاية مقاله عن الشيخ حسن البنا ونشأة 
الإخوان المسلمين» وحاول أن يوظف بعض أعمال البنا في دعواه أولوية 
العمل للأمّة على الدولة» واعتبر البنا متساهلاً في شأن الدولة متشدداً في 


صرف جهوده باتحاه الأسّة ولل على ذلك بعزوف البنا عن المشاركة ق 


الاتتخابات» والابتعاد عن السياسة الحزبية» والانسحاب من اللعبة 
البرمانية» لكن هذا التوظيف غير صحيح» لأنّ البنا اهتم بكلا الأمرين: 
الدولة والأمة» ونما يدل على ذلك أن نشأة الإخوان المسلمين عام 


م جاءت كرد فعل على سقوط الخلافة عام 955١م,‏ ونما يدل 
على ذلك الشعار الذي رفعه الإخوان في هتافاتهم وهو "القرآن دستورنا"» 
والأرحح أنّ الظواهر التي أشار إليها غرايبة في موقف البنا من الانتخابات 
والأحزاب والبرلمان آتية من تحليله للوضع المصري الذي وجد أنه قام على 
سلطتين: الأولى : سلطة الاحتلال البريطاني وهي سلطة حقيقية» والثانية: 
سلطة الحكومة المصرية وهي سلطة هامشية» ولن تكون هناك سلطة 
حقيقية» وسيادة فعلية لأية حكومة إلا بزوال الاحتلال» واعتبر أية جهود 
بابحاه إقامة الدولة الإسلامية في ظل الاحتلال عبث لا طائل تحته» واعتبر 
أي صراع في إطار الأحزاب والانتخابات والبرلمان هو تفتيت لقوى الأمّة 
وإضعاف لما في مواحهة الاحتلال» وما يؤكد ذلك إنشاؤه "الجهاز 


الخاص" من أجل مواجهة الاحتلال» والذي كلفه حياته في مرحلة لاحقة. 


أما رشيد رضنا فقد. كان مهفماً بالدولة على عك ما ذكر السيد 


غرايبة» ودل على ذلك تأليفه كتاب "الإمامة العظمى" بعد سقوط الخلافة 


عام 975١م‏ وبروز آراء تقول بعدم أهية الخلافة» وأا افتئات على 
الدين» وأنّ الإسلام ليس فيه حكم» وقد رد رشيد رضا في ذلك الكتاب 
على كل تلك الآراء» وبيّن أهمية الدولة في حياة المسلمين وضرورة 
الشغتافهاء وقد جاع موقت البنا :متائرا بأستاذه وشيد” رفيا من جيف 
الاهتمام بالدولة وإعطائها حقها بالإضافة إلى الاهتمام بالأمّة. 

ليس من شك بأنّ إقامة الدولة هي المشكلة الأصعب بالنسبة 
لجميع الأمم» ومن الأكيد أن هذه الصعوبات تزداد بالنسبة لأمّتنا في 
عصر العولمة» ولكن الأهم أن لا تفرط الأحزاب والجماعات والعلماء في 


المعايير واالجهود التي تضبط وحودها وقيامها. 


قراءة في سيرة حسن البنا رحمه الله تعالى 


ولد حسن البنّا عام ١30‏ في قربة محمودية البحيرة» وتعلّم في 
مدرسة الرشاد الدينية» ثم انتقل إلى المدرسة الإعدادية» وحفظ البتا نصف 
القرآن الكريم أثناء وحوده في مدرسة الرشاد الدينية» وحفظ نصفه الآخر 
بعد انتقاله إلى المدرسة الإعدادية» ثم انتقل إلى مدرسة المعلّمين الأولية 
بدمنهور» ولا يتم العام الرابع عشر من عمره» وقضى فيها ثلاث سنوات 
ليتخرّج بعدها معلّماً ابتدائياًء ثم توجّه إلى دار العلوم في القاهرة وحصل 
منها على الدبلوم في عام ۱۹۲۷ء حيث تعيّن إثر حمله هذه الشهادة 
مدرّساً في الاسماعيلية» أنشأ البتا جماعة الإخوان المسلمين عام ۱۹۲۸ في 
الاماعيلية» ثم انتقل إلى القاهرة عام ۱۹۳۲ء واستشهد عندما اغتاله 
الملك فاروق في ١١‏ شباط (فبراير) 155 .١9‏ 

لاشك أن البنا رحل ربا قدّم حياته في سبيل الإسلام» واستطاع 
أن يكون مؤثّراً في مسيرة الحياة الإسلامية» فاستفاد ممن قبله» وبنى عليه 


فاستفاد من توجّهات محمد رشيد رضا وعبد الرحمن عرّام الإصلاحية 


إلخ...؛ لكنّ السؤال الأهمّ يبقى: ما الذي وقّق فيه حسن البتا إلى 
الصواب» وما الذي لم يوفّق فيه إلى الصواب؟ 

وفّْق حسن البتا إلى الصواب في أنه توجّه إلى الإنسان المسلم منذ 
البداية» وتعامل معه» واعتبره الأصل في التغيير واتحه إلى إصلاحه وبنائه 
البناء الصحيح» ويمكن أن ندرك قيمة هذا التوجّه إذا قارناه بعلماء آخرين 
اتحهوا إلى إصلاح المؤسسات من أجل تغيير الواقع كما فعل محمد عبده 
عندما اتحه إلى إصلاح القضاء الشرعي ومؤسسات الأزهر التعليمية 
إلخ... لكنّ الثمرة كانت جذورها أكثر جدوى على الأمّة من خلال 
حركة البثا التي اتحهت إلى بناء الإنسان المسلم. 

والأهمٌ من ذلك أن البنّا أصاب في أصول المعالحة التي توجّه جا إلى 
هذا الإنسان فعالح ثلاثة عناصر يقوم عليها الإنسان المسلم وهي: القلب 
والعقل والجسد» ويمكن أن نلمس تأكيداً لذلك في معظم رسائل البنّاء 
فلو أخذنا رسالة التعاليم وهي أهمٌ الرسائل التي يأحذ البنا البيعة عليها 
من المنضوين تحت لواء جماعة الإحوان» بحد أتما عالجت الجوانب الثلاثة 


في الإنسان المسلم وهي: القلب والعقل والجسد» ويمكن أن نحد تأكيداً 


لذلك عند فرز الأمور المطلوبة» فنجد أن بعض الأمور المطلوبة عابلجت 
القلب والروح» وبعضها الآحر عاج العقل والتفكير» وبعضها الثالث عالج 
المجسد» ويمكن أن بحد الصورة التالية: 
معالحة القلب: الورد اليومي من القرآن» ذكر الآخرة» أداء نوافل العبادة» 
صيام ثلاثة أيام كل شهرء الذكر القلبي واللسان» أداء الصلاة في أوقاتماء 
استصحاب نية الجهاد, تحديد التوبة إلخ... 
العقل: حفظ الأحاديث» مطالعة رسائل الإخوان وحرائدهم» تكوين 
مكتبة خاصة» درس رسالة في أصول العقائد» ورسالة في فروع الفقه 
إلخ... 
الجسد: الكشف الصحيء الابتعاد عن الإسراف في القهوة والشاي» 
الامتناع عن التدحين» العناية بالنظافة» تحنب الخمر والميسر والمفتر إلم... 
ومن الحدير بالذكر أن قيمة هذه المعالحة للعناصر الثلاثة يتضح 
عندما نقارها بمعاللجة حزب التحرير للإنسان المسلم من خلال التركيز 
على عنصر واحد هو عنصر الفكرء ثم ننظر إلى نتائج المعالمتين» فنجد 
أن معالحة البنّا أثمرت نتائج إيجابية في مختلف بحالات حياة المسلمين 


الأخرى في السياسة والإعلام إلخ... في حين أن معالجة حزب التحرير 


أعطت نتائج محدودة جداً في حياة المسلمين. 

وما وفّق فيه البتا إلى الصواب أيضاً توجّهه إلى العمل الجماعي» 
واحتهاده في إنشاء جماعة الإحوان المسلمين» وعدم الاقتصار على 
الكتابة والتأليف في العلوم الإسلامية» وعدم العيش في برج عاحي» لقد 
أحسن في نزوله إلى الشارع» ومعايشته جماهير المسلمين» ومعاينته 
لأحوالهم» ومعالحته مومهم» وقد كان هذا دأب علماء الأمّة على مدار 
التاريخ بدءاً من أبي حنيفة ومالك والشافعي وأحمد بن حنبل» ومروراً بابن 
تيمية والعرٌّ بن عبد السلام وانتهاء بشيوخ الأزهر الذين واجهوا نابليون 
بونابرت عند احتلاله مصرء لأنّ العالم المسلم لا يتعلّم الإسلام ولا 
عقله به من أحل أن يدوّن الكتب والمؤلفات والصفحات» ولكن من 
أحل أن يعالج الواقع الإسلامي ويرتقي به: يأمر بالخير والطهر والفضيلة 
والاستقامة والعفاف إلخ...» وينهى عن الرذيلة والشرٌ والانقسام إلم... 

ويمكن أن تتضح قيمة توه البنا إلى العمل الجماعي وآثار ذلك في 


حياة الأمّة عند مقارنته بشخص آحر هو محمد عبده» اتحه إلى التأليف 


والكتابة» وتعامل مع نخبة من المثقفين» لك حركة البتا الجماعية كانت 
أكثر بركة على حياة الأمّة من أعمال تلك النحبة الثقافية. 
لكنّ البتا لم يوقق إلى الصواب في بعض أحكامه على الواقع 


الجديد الذي عايشته مصر وهو: القومية المصرية من جهة» والديمقراطية 


من جهة ثانية. 

ما بالنسبة للقومية المصرية ققد ظهر جيل بعد ثورة ١9١14‏ في 
مصر والتي قادها سعد زغلول يعتبر أن الشعب المصري يشكل أمّة 
فرعونية مستقلّة» لا علاقة لها بالعرب والمسلمين إلا علاقة الجوار» وقد 
جاء هذا التوخه متأثراً بعصر القوميات الذي ساد القرن التاسع عشر في 
أوروباء والقومية المصرية هي الرابطة التي حلّت محل رابطة الأخوة 
الإسلامية» والقومية المصرية هي أيديولوجيا حلّت محل الدين الإسلامي» 
فيجب أن يكون المصري ولاؤه لمصرء وحبّه لمصرء وتضحيته في سبيل 
مصر إلخ... وقد قاد هذا التيار في مصر معظم المفكرين البارزين من 
أمثال: طه حسين وعبّاس محمود العقّاد» وتوفيق الحكيم» ومحمد حسنين 


هيكل» وسلامة موسى إلخ... 


عندما تعرّض البنًا إلى موضوع القومية المصرية اعتبر أنه إذا كانت 
القومية تعني حب القوم» والوطنية تعني حب الوطن فهذا مما يقرّه الإسلام 


ويعترف به» وإذا كان يعنى التعصّب المقيت للقوم والوطن فهذا تما يبغضه 


الإسلام» وما قاله البتا صحيح» لكن القومية المطروحة في مصر آنذاك 
والمنقولة عن الحضارة الغربية لم تكن المعاني السابقة فقط» بل كانت تعني 
أن المصريين أمّة فرعونية» وأنٌ الانتماء إلى هذه الأمّة يحب أن يكون 
الحقيقة الوحيدة التي يدور حوهما المصري في مشاعره وأفكاره وسلوكه 
وتصرّفاته» وهي عقيدة ودين وأيديولوحيا يحب أن يقيم المصري عليه 
وحوده وكيانه» ولاشك أن هذا الكلام عدا أنه غير صحيح شرعاًء ليس 
بصحيح موضوعياًء فليس هناك أمّة فرعونية» والشعب المصري يشكل 
جزءاً من الأمّة الإسلامية» وقد دحل الإسلام في كل جزئيات حياته 
النفسية والعقلية والاحتماعية والاقتصادية والتربوية والفنية والسياسية 
إلخ.. 

وأمر آحر لم يوقّق فيه حسن البتا إلى الصواب هو تمييزه بين 


الدستور والقوانين» واعتباره أن الدستور المصري أقرب ما يكون إلى 


الإسلام» ولا يعدل به نظاماً آخرء واعتباره أن الخطأ في القوانين المحالفة 
للإسلام مثل القوانين التي تبيح الربا وتسمح ببيع الخمور والزنا إلخ... 
لكن هذا التمييز غير صحيح لأ كلاً من الدستور والقوانين مرتبطان 
بالدمقراطية التي هي مظلة لهماء وهي الأصل الذي يتفئعان عنهاء 
والحقيقة أن المحالفات الشرعية التي برزت في الحياة المصرية والتي تحشدت 


في القوانين المصرية» إنما حاءت من الديمقراطية التي أفرزت الدستور 
والقوانين» وبخاصة جاءت من الجانب الفلسفي في الديمقراطية» لأَنَّ 
اليمقراطية ذات حالتين: الفلسفة وهو الأهم والثابت» والآليات وهي 
الأقل أهمية من مثل إحراء الانتخابات وإقامة الأحزاب إل...» والفلسفة 
في الديمقراطية تقوم على نسبية الحقيقة» أي أنه ليست هناك حقيقة 
مطلقة» واد كل شيء قابل للتغيير» لذلك يمكن أن يكون الربا والزنا 
حراماً في نظر الديمقراطية ثم يصبح حلالاً أو العكس» لأنّ الحقيقة نسبية 
في نظرهاء في حين أن هناك بعض الحقائق الثابتة لا تتغيّر في ديننا إلى 


قيام الساعة من أمثال: حرمة الزنا والرباء وكون الظهر أربع ركعات» 


ووجوب الصيام ق رمضان إلخ... وهذه الحقائق الغابتة مرتبطة بنصوص 


قطعية الثبوت قطعية الدلالة. 

من الطبيعي أن يوفق البثا إلى الصواب في بعض الاحتهادات» وأن 
لا يوقق إلى الصواب في بعضها الآحر» فهذا أمر طبيعي في البشر» لكنّ 
الأهمّ من ذلك» أنه حفر بجحرى فيه خير كثير» ويفترض فيمن يأتي بعده 
أن يبني على الصواب الذي وقق إليه البنّاء ويبتعد عن الخطأ الذي لم يوفق 
فيه» وهذا ما حدث فعا فقد أغنى عدد من المفكرين والكتّاب 
الإسلاميين الصواب الذي تركه البنّا من أمثال: عبد القادر عودة» وسيد 
سابق» وسيد قطب» ومحمد قطب إلخ...» وهذا من المبشرات التي تدعو 
إلى التفاؤل وإلى الاطمئنان إلى أن مسيرة العمل الإسلامي تتجه في الاتحاه 


السليم» وبأنّ اللاحق يبنى على صواب السابق. 


قراءة في مقال "الإسلام والعلمانية' 
للأستاذ ر اشد الغنوشي 


نشر الأستاذ راشد الغنوشي مقالاً تحت عنوان "الإسلام والعلمانية" 
في موقع "الحزيرة نت" تم نقلته عدد من المحلات» ونظراً لأهمية الموضوع 
ولقيمة الكاتب أحريت مراحعة له في السطور التالية. 

تعض الأستاذ راشد الغنوشي في مقاله لنشأة العلمانية» وذكر 
التنازع الطويل الذي حدث بين رحال الكنيسة ورحال العلم» وحاءت 
العلمانية نمرة لهذا التاريخ» واعتبرها حلاً إحرائياً يتمثّل في تحرير العقول من 
كل وصاية» ثم اعتبر الغنوشي أن البعد الفلسفي دخل إلى العلمانية 
وأصبحت هناك علمانية شاملة مقابل العلمانية الحزئية» وهو قد استفاد 
في تقرير هذا التقسيم من الدكتور عبد الوهاب المسيري» ووضّح أن هذه 
العلمانية الشاملة هي التي تحكم العلاقات الدولية اليومية: السياسية 
والاقتصادية والفنية والثقافية إلم... 


هناك ملاحظتان على الكلام السابق: 


الأولى: إن نظرة الغنوشي إلى العلمانية على أتما أمر إحرائي وان البعد 
الفلسفي دحل عليها في وقت لاحق غير صحيح, وذلك لأنّ البعد 
الفكري والفلسفي موجود في العلمانية مع البعد الإحرائي منذ لحظة 
ولادتماء لان العلمانية كانت حصيلة المواحهة بين الدين والعلم» ورحال 
الكنيسة ورحال العلم» فكان لابد من اتخاذ موقف فكري فلسفي من 


الدين» وهو الرفض والعداء والإقصاء لأنَّ الدين يدافع عن حقائق غير 


صحيحة -في نظرهم- أثبت العلم خلافهاء ولابد من تقديم المادة؛ 
وإنكار الروح المرتبطة بالدين» ولابد من الاهتمام بالدنيا والتنكر لعالم 
الآخرة» ولابد من اعتماد نسبية الحقيقة في وحه الحقائق المطلقة التي كان 
يقرّرها الدين» وكان لابد من اتخاذ موقف إحرائي من رحال الدين وهو 
إبعادهم من التدخّل في شؤون الحياة» فالأمر الموكد أنه ترافق الموقفان: 
الفكري والإحرائي في صياغة العلمانية منذ اللحظة الأولى» وهذا ما 
تحاهله الغنوشي. 

الثانية: ميّز الغنوشي بين العلمانية الجحزئية والعلمانية الشاملة» واعتبر الأولى 


مقبولة والثانية غير مقبولة» واستند في جانب من كلامه وقبوله للعلمانية 


الحزئية على عبد الومّاب المسيري» والحقيقة أن التمييز يبمكن أن يكون 
القصد منه فهم التطوّر الذي سارت فيه العلمانية» وقي هذه الحالة يكون 


الس شا وهر الذي أغار اليه السيري. أخيانا .ق. اسه خم 
العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة» لكنٌ اعتبار العلمانية الجزئية لا 
تتعارض مع الإسلام» واعتبار العلمانية الشاملة هي التي تتعارض مع 
الإسلام» هذا الكلام غير صحيح» لأنَّ كل المفردات التي جعلنا نعتبر 
العلمانية الشاملة تتعارض مع الإسلام موحودة في العلمانية الجزئية من 
مثل: اعتبار المادة أساس الكون» والانطلاق من نسبية الحقيقة» ومعاداة 
الدين» واعتبار الغيب خرافة وأوهاماً» وتقديس الدنيا وتدنيس الآخرة 
إلخ... وقد أشار الدكتور ابراهيم مبروك في إحدى دراساته إلى حطأ قبول 
العلمانية الجزئية وإلى خحطأ التمييز بين العلمانية الحزئية والعلمانية الشاملة» 
واعتبر أن الأصل الذي يجعل المسلم لا يقبل العلمانية الشاملة موحوداً 
وكامناً في العلمانية الحزئية وأو ما فصل الدين عن الدولة» وآحرها نسبية 
الحقيقة» لذلك فن العلمانية الحزئية تتساوى في التحريم مع العلمانية 


الشاملة» لكنّ الاحتلاف بينهما يكمن قي الكم وليس قي أصل المشكلة. 


وقد أشار الغنوشى في حانب آخر من مقاله إلى التمييز بين ا حال 
السياسي والديني في الإسلام» وأصّل هذا التمييز بعدّة وقائع» هي: 


-١‏ أن الخال السياسى أساسه حلب المصالح ودرء المفاسد وأداته العقلء 


وأنَّ امحال الديني أساسه الوحي. 

؟- تمييز الأصوليين بين محال العبادات (والأصل فيه التقيد بالنصوص 
الواردة دون تعليل ولا تعطيل) ومحال المعاملات (والأصل فيه البحث عن 
العلل والمقاصد والمآل). 

*- تمييز الأصوليين في عمل الرسول ج بين مهمّته الرسالية التبليغية 
وبين ما يخرج عن ذلك من نشاطه السلطان قاضياً ومحارباً ومفتياً وزوجاً. 
وقد بنى الغنوشي على هذا التمييز بين امحالين: السياسي والديني عدّة 
أمور هي : 

-١‏ السماح بتبلور مؤسستين إحداهما سياسية والأخرى دينية. 

؟- قيام بعض أشكال حياد الدولة نحو الشأن الديي. 

۳- قيام تعايش بين الإسلام وبين غيره من الديانات. 


٤‏ - إمكان معارضة الدولة بوصفها كياناً بشرياً. 


وأنا سأخص على كل هذه الوقائع التي ذكرها الغنوشي» والتي اعتبرها 
أصولاً بنى عليها وجهة نظره في الفصل بين السياسي والديني في الإسلام» 
كما سأتفخص على النتائج التي توصّل إليها والتي جعلته يتقبّل العلمانية 
الجزئية على أساسها. 

أمَا بالنسبة للقضية الأولى وهي التمييز بين ا مجالين السياسي والديني 


في الإسلام» فهذا الكلام غير صحيح, وبالعكس فإِنّ السياسي خاضع 
للديني» ويدلٌ على ذلك أنّ كل الأحكام التي تنقّذها الدولة مستقاة من 
الشريعة الإسلامية من مثل أحكام الحدود: كحدٌ السرقة والزنا والخمر 
وقتل النفس والحرابة إ...» ومن مثل أحكام المال: كتحليل البيع وتحريم 
الربا وتشريعات الإرث والرهن إلخ...» ومن مثل أحكام الأسرة» كالمهر 
والطلاق والزواج والرضاعة إخ... 

ويمكن أن نذهب إلى أبعد من ذلك فالتصوّر الإسلامي لا يميّر 
بين الشأن الدنيوي الذي هو أوسع من السياسي وبين الشأن الديي؛ إذ 
يعتبر التصوّر الإسلامي أن كل نشاط دنيوي يقوم به المسلم يبتغي به 


وحه الله فهو عبادة» كما وضّح ذلك الرسول ج في حديثه الذي قال 


فيه: "في بضع أحدكم صدقة» قالوا يا رسول الله: أيأي أحدنا شهوته 


ويكون له فيها أحر؟ قال: أرأيتم لو وضعها في حرام» أكان عليه فيه؟ 
فكذلك إذا وضعها في الحلال كان له أجر" . 

والآن: بعد هذا التبيين عن ارتباط الديني بالدنيوي وبالسياسي في 
الإسلام» يمكن أن نبت التوضيحات التالية على الحجج التي أوردها 
الغنوشي من أحل قبول التمييز بين الديني والسياسي: 
-١‏ اعتبر الغنوشي أن الشأن السياسي الذي هو جزء من الشأن الدنيوي 
يدور على حلب المصالح ودرء المفاسد» وهذا غير صحيح» فان الإسلام 
يعتبر أن تنفيذ الشريعة الإسلامية بكل حذافيرها في محال الاجتماع 
والسياسة والاقتصاد والعلاقات والعبادات إلخ... هو الذي يحقّق المصالح 
ويدرء المفاسد» وهذا ما قامت به الدولة الإسلامية على مدار تاريخهاء 
فالأصل تنفيذ أوامر الدين فتكون النتيجة تحقيق المصالح ودرء المفاسد في 


كل أمور الدنيا. أمَا القاعدة الأصولية التى ذكرها الأصوليون» والتى تقوم 


00 الإمام مسلم» صحيح مسلم» وهال رقم 5027259 .)١‏ 


على مراعاة المصالح المرسلة للمسلمين» فقد توصلوا إليها من خلال 
استقراء أحكام الشريعة الإسلامية والتي دلّتهم على هذا التوجّه الأصيل 
في الدين» وقد أعملها الفقهاء في كل أمر لا نص فيه» واعتمدوها كثيراً 
في إصدار أحكامهم» وهناك تفصيلات تتعلّق بكيفية إعمالما لا مجال 
لذكرها. 

-١‏ ميّز الغنوشي بين محال العبادات والمعاملات واعتبر أن مجال العبادات 
(والأصل فيه التقيد بالنصوص الواردة دون تعليل ولا تعطيل)» ومجال 
المعاملات (والأصل فيه البحث عن العلل والمقاصد)» والأرحح أن هذا 
التمييز غير دقيق» فالعلماء المحقّقون يعتبرون أن البحث عن العلل 
والمقاصد ولمال وارد حتى في العبادات» وليس فقط في المعاملات» 


واستشهدوا على ذلك بعدّة آيات تحدّثت عن العبادات وبيّنت الحكمة 


منهاء فقال 44 في الصيام: يا ايها الَّذِينَ منوا كيب عَلَيكُمْ ايام 
كه كدت لي الذية من بلک عَلّكُمْ تَتَقُونَ ”€ (البقرة)» وقال 
يل في الصلاة: لواقم الصّلاةً إِنَّ الصّلَاة تَنْهَى عن الْمَحْشَاءٍ وَالْمنْكرِ 


تكد الل كبر واللّهُ يَعْلّمُ ما تود (ه») (العنكبوت» وقال فأ في 


شأن الرّكاة: خد من أَمْوَاِمْ صَدَقَةٌ تطهرشم ونر ۾ ا وَصَّلّ عَلَيْهِمْ 


ِن صَلَاتَكَ سكن م4 «التوبة.١٠0)»‏ وقال 5 في شأن الحج: 

عَمِيقٍ 00 لِيَشْهَدُوا متافِع لم وَيذْكُرُوا اشم الله في يام مَْلُومَاتِ عَلَى 
ما رَرَقَهُمْ من بَِيمَةِ الْأَنْعَام فَكُنُوا منْهَا وَأَطّْعِمُوا الاس قر وم ثم 

ََقْضُوا تَفََهُمْ وَلُْوُوَا ُورَهْمْ وَلْيَطَوَهُوا بالْبَيْتِ الْعَتِيقٍ (4 («الحج). 

+- تحدّث الغنوشي عن سيرة النبي مي واعتبر أن هناك تبليغاً وان هناك 

سنة تشريعية هي الملزمة للمسلمين» فهذا الحديث عن السيرة غير دقيق» 

والحقيقة أن كل ما وصلنا عن الرسول < من قول أو فعل أو تقرير فهو 


سئة» لكنٌّ درجة الالتزام تختلف حسب فحوى صيغة الخطاب الذي ورد 


من الرسول ل فبعض هذه الأقوال فرض» وبعضها واحب» وبعضها 
مندوب» ويا في المقابل إشارة إلى الحرام» والمكروه كراهة تنزيهية وكراهة 
تحركية» كما أن هناك سئة موكدة» وهناك م غير مؤكدة) وتفصيل هذه 


المصطلحات قِ “کتبا علم الأصول وټ كنتت علم الحديث والفقهء ويأي 


هذا الاقتداء والالتزام من قوله فل: وقد گان لكُمْ في نشول الل اح 
حَسَنَةٌ لِمَنْ گان يځو الله يوم الْآحِرَ ودر الله كثيا )€ (الأحزاب). 

والآن يمكن أن ندوّن بعض الملاحظات حول النتائج التي بناها 
على التمييز بين الديني والسياسي في التاريخ والدولة: 


-١‏ أشار الغنوشى إلى أن الإسلام أفرز مؤسستين: إحداهما سياسية 


وهي الدولة» وأخرى دينية يقوم عليها العلماء. مع أن قيام هاتين 
المؤسستين ليست هي الصورة المثلى للتاريخ الإسلامي» بل هو ما انتهت 
إليه مسيرة التاريخ الإسلاميء فالصورة المثلى أن يكون قائد الدولة سياسياً 
وعالاًء لذلك اشترط مؤْلّفو الأحكام السلطانية العلم في الحاكم» ومع 
ذلك لا يعني التقسيم السابق افتراق السياسة عن الدين في التاريخ 
الإسلامي كما تريد العلمانية» بل كانت الدولة ترحع إلى الدين في كل 
أمورها وتصرّفاتما وعلاقاتحا وأحكامها وحرها وسلمها إلخ.... وترحع في 
كل ذلك إلى العلماء» بل كان الأمر أبعد من ذلك فهي تأحذ شرعيتها 
من تركية العلماء لحاء وذلك بعد أن تعلن الدولة وأمراؤها التزامهم بالشرع 


الإسلامي عند قيامهاء إذاً كان هناك تداخل بين المحالين السياسي 


والديني» وكان رجال الدولة يلتزمون بالدين وأوامره ونواهيه. وكانوا يلتزمون 


في كل تفصيلات الأمر السياسي بالدين وتشريعاته. 


؟- تحدّث الغنوشي عن حياد الدولة في التاريخ الإسلامي» وأتما كانت 
لا تتدحّل في الشأن الديي» وهذا غير صحيح» فهي كانت تنقّذ الأمر 
الديني» وتلتزم بكل تفصيلاته» فمعظم الدول التي قامت في التاريخ 
الإسلامي قامت من أجل واحد من ثلاثة أمور أو من أجل اثنين منهاء 
أو من أجل الثلاثة مجتمعة» وهي: الأول: إحداث تجحديد في أمر ديني» 
كما فعلت الدولة السلجوقية عندما رقحت المذهب الأشعري في مواجهة 
الدولة الفاطمية» وأقامت الجامعات النظامية نسبة إلى نظام الملك» واحدة 
في نيسابور» والثانية في بغداد من أحل تدريس العقيدة الأشعرية والتي 
ترأسها الغزالي» وكذلك قامت دولة الموحّدين على رأي معيّن من الدين 
حاء به محمد بن تومرت من المشرق إلخ... الثاني: مواحهة غزو أحني 
والدفاع عن الأرض الإسلامية كما حدث مع الدولة الزنكية والأيوبية 


والمملوكية والمرابطين في مواحهة الصليبيين والتتار والأسبان. الثالث: نشر 


الإسلام في أراض جديدة كما حدث مع الدولة العثمانية في أوروياء 


والطاهرية في آسيا. 

وأمّا عن تصدّي أحمد بن حنبل للمأمون فلم يكن لأنه أراد أن 
يتدحّل في الشأن الديني» بل لأنّ المأمون كان يريد أن يفرض رأياً دينياً 
خاطتاً وهو القول بحّلق القرآن الكريم الذي كان يصل القول به إلى حدٌ 
الكفر في رأي أحمد بن حنبل» وكان قد كتب رداً على هذا الرأي» وفصّل 
فيه وجهة نظره» وقدّم أدلته في رسالته المشهورة "رسالة الردّ على الزنادقة 
والجهمية '. 
-٣‏ ذكر الغنوشي أن حياد الدولة الإسلامية هو الذي حثّب الأمّة 
مجازر حدثت في دول أخحری» وان التمييز بين ما هو ديني وما هو 
سياسي أتاح معارضة الدولة» بوصفها كياناً بشرياً» ولكنٌّ الحقيقة أن 
الذي جنب الأمّة الجازر» والذي أتاح إمكانية معارضة الدولة عدّة أمور, 
هي: معقولية النص الإسلامي ووضوح واحبات الحاكم والنحكوم في 
التشريع الإسلامي من جهة» واحترام العقل في الكيان الإسلامي 


والمنهجية الإسلامية من جهة ثانية» وعدم وحود طبقة رجال الدين من 


حهة ثالثة» هذه الأمور مجتمعة هي التي حثبت الأمّة الإسلامية المذابح 


التي وقعت فيها امجتمعات الأحرى» وإِنّ احترام أهل الكتاب والتشريعات 
التي أحلت ذبائحهم والزواج من نسائهم» وغيرها من التشريعات هي التي 
وحهت المسلمين إلى المحافظة على كيانحم الخاص» وعلى إفراز نظام الملّل. 

ليس من شك بأنّ الأمّة الإسلامية قادرة على أن تستفيد من 
آليات التجربة الدمقراطية» بل الواحب عليها أن تستفيد منهاء وليس 
ذلك ناتّحاً من إرث التمييز بين ما هو ديني وسياسي في تاريخ الدولة 
الإسلامي كما يتصوّر الغنوشي» بل هو ناتج من التأصيل الشوري 
الواضح والصريح والحاسم الذي اعتمدته كتب السياسة الشرعية 
والأحكام السلطانية في إعطاء الشرعية للحاكم» والذي تم على أساسه 
احتيار الخلفاء الراشدين الأربعة. 

إن أهم ما تحتاجه أُمّتنا في مرحلة نموضهاء واستعادة دورها 
الحضاري» هو الوضوح المنهجي» والدقّة في الاستفادة من المعطيات 
الثقافية للحضارة الغربية» وهو ما دعاني إلى كتابة المقال» فآمل أن أكون 


قد وفقت إلى الصواب. 


قراءة في مقال فوكويوما الأآخير : 


هل "الأصولية الإسلامية" صورة من الفاشية؟ 


آم هي تعبير عن الوحدة الثقافية للأمة الاسلامية؟ 


كتب فرانسوا فوكويوما مقالاً حول العالم الإسلامي والأحداث 
الأخيرة التي وقعت في ١١‏ سبتمبر/أيلول ١١٠۲م‏ في محلة "نيوزويك" 
الأسبوعية في طبعتها العربية بتاريخ ٠١‏ ديسمبر/كانون لأول ١١٠٠م‏ 
تحت عنوان "هدفهم: العالم المعاصر", فالمقال جدير بالتعليق والمتابعة 
والتحليل لأنْ كاتبه ذو مكانة علمية وعملية قي الولايات المتحدة 
الأمريكية من جهة, ولان المقال يرصد آخر تطورات عالمنا الإسلامي من 

حلّل فوكويوما علاقة العا م الإسلامي بالحضارة الغربية» وانتهى إلى 
أن المشكلة ليست محدودة مع عدد من الإرهابيين كما يتصوّر بعض 
سياسيي الولايات المتحدة» بل هي مع مجموعة أكبر كثيراً من الراديكاليين 


الإسلاميين ومن المسلمين الذين ينضوون تحت ظاهرة سماها "الأصولية 


الإسلامية"» وأنا سأستخدم في مقالي المصطلح ذاته الذي استخدمه 
فوكويوما كعلم للإشارة إلى الظاهرة التي يدور حوها الكلام» مع ضرورة 
الانتباه إلى عدم الاستسلام لكل المعاني التي ينطوي عليها هذا المصطلح 
الذي يعبّر عن حانب من الحياة الفكرية في الحضارة الغربية. 

قزر فوكويوما في مقاله أن حل مشكلة العام الإسلامي تكون 
بتعميق الحداثة والعلمانية» ولكنه جهل أو تجحاهل أن الحداثة والعلمانية 
ليستا أمرين حديدين على العام الإسلامي» بل كانتا أمرين مطروحين منذ 
قرن على الأقل» وجرت محاولات عديدة لترسيخهما في المنطقة» وحمل 
رايتهما شخصيات وأحزاب وهيئات وفئات متعددة» وأبرز من حملهما 
الحركات القومية على اختلاف أنواعها: العربية والسورية والفرعونية» 
ويمكن أن نل بعلمانيين وحداثيين بارزين في نطاق كل من الحركات 
القومية السابقة» ففي ا محال القومي العربي كان ساطع الحصري» وقي مجال 
القومي السوري كان أنطون سعادة» وقي المحال الفرعوني كان سلامة 
موسى» وقد اعتبر الخديوي اسماعيل في القرن التاسع عشر مصر قطعة من 


ار اوغا طم کو تق" القرن "التشريم ا ا عد اا ا 


بكل ما فيها من حلو ومرء ولم تبق العلمانية والحداثة في نطاق الدعوة بل 
انتقلت إلى التطبيق عندما استلمت بعض الحركات القومية العربية قيادة 
عدة دول من العالم العربي في فترة مبكرة من القرن العشرين» وقد لعب 
ساطع الحصري دوراً بارزاً في كل من النظامين العراقي والسوري من أجل 
ترسيخ القومية العربية ذات التوحه العلماني الحداثي منذ العشرينات حق 
الخمسينات من القرن الماضي» ثم ارتبط الفكر القومي العربي بالاشتراكية 
في الستينات» وتعمّقت الدعوة إلى الحداثة والعلمانية في معظم أقطار 
العام العربي: مصرء سورية» العراق» الجزائر» اليمن» السودان إلم... 
وحاولت القيادات القومية العربية الاشتراكية أن ترسخ الحداثة والعلمانية 
في المجتمعات العربية التي حكمتها ومع ذلك لم تفلح في ذلك» والسؤال 
الآن: لماذا لم تنجح محاولات تلك القيادات القومية العربية الاشتراكية في 
ترسيخ الحداثة والعلمانية وحعلهما جزءاً من كيان المنطقة؟ ولماذا كانت 
"الصحوة الإسلامية" التي حاءت بعد كل هذه الحاولات قي ترسيخ 
الحداثة والعلمانية؟ السبب في ذلك واضح: أن تلك الحاولات لم تراع 


خصوصية المنطقة» لذلك فان أي محاولة لتطبيق الحداثة والعلمانية في 


المستقبا ستكون مصيرها الفشل إن ل تراع خصوصية المنطقة وشخصيتها 
الحضارية التاريخية. 


رجّح فوكويوما تشابه الدين الإسلامي مع الأديان الأحرى الكبرى 
كالمسيحية» والحندوسية» والكونفوشية إلخ... وتصوّر كل الأديان عبارة 
عن نظام شديد التعقيد تطوّر بطرق متعددة» لا أريد أن أناقشه في نظريته 
الخاطئة التي تضع كل الأديان في سلّة واحدة وعلى صعيد واحد ومسار 
واحد» لكني أريد أن أشير إل نقطة حلاف رئيسية بين الدين الإسلامي 
والمسيحية» وهي أن الإسلام استطاع أن يكوّن أمّة مسلمة منذ اللحظة 
الأولى التي بجح فيها الرسول ج بالحجرة إلى المدينة» وامتد وحود تلك 
الأمّة الإسلامية إلى وقتنا الحاضرء في حين أن المسيحية لم تستطع أن 
تكوّن تلك الأمّة» بل قامت الأمم الغربية بعد سقوط المسيحية كالأمّة 
الفرنسية» والإنحليزية» والألمانية» والمولندية... إن تجاهل قيادات الفكر 
والرأي والسياسة في الغرب هذه الحقيقة وهي أن هناك أمّة إسلامية ذات 
وحود مادي على أرض الواقع جعلهم لا يتعاملون تعاملاً سليماً مع 
منطقتناء بل يتعاملون تعاملاً خاطتاًء فهم يتعاملون مع منطقتنا كشرق 


أوسط أي كجهة خالية من أي مضمون» وعليها أن تستقبل وتتكيّف مع 
كل ما ينقل إليهاء وعندما تأت النتائج على عكس ما يتوقعون يتهمون 
المنطقة بأتما تفرز "أصوليات" متعددة على غير ما وقع في المناطق 
الأحرى. إن التعامل السليم مع المنطقة يكون من الانطلاق بأنُ هناك أمّة 
موحودة ذات تشكّل حضاري خاص هو الذي يحدد الأفكار والقيم 
المناسبة التي يجب أن تتفاعل معها. 

علّل فوكويوما نشوء "الأصولية الإسلامية" بنفس عوامل نشوء 
الفاشية في أوروبا بعوامل اجحتماعية منها: اجتثاث أعداد كبيرة من 
السكان من قراهم التقليدية أو حياتحم القبلية» وانتقالهم إلى المدن» كما 
ذكر “سبي آخدر .نشو الأصولية الإسلامية" هو الفقر .والركوة 
الاقتصادي» إن هذا التعليل قاصر وغير صحيح» وإِنّ التعليل الأصح 
لنشوء ظاهرة "الأصولية الإسلامية" إنما تعبير عن رفض حركة التغريب 
والاستفصال الثقافي التي مارستها الأنظمة القومية الاشتراكية في منتصف 
القرن العشرين» وتعبير عن الانتماء إلى الأمّة الإسلامية ذات الثقافة 


الواحدة» ونما يؤكد هذا التعليل وحود ظاهرة "الأصولية الإسلامية" على 


امتداد العام الإسلامي» فوحدت في بلدان غنية وفقيرة وذات تركيبة 
اجتماعية متنوعة مثل تركيا والجزائر ومصر والخليج وفلسطين إلم... 


أشتاز «فوكويوها إلى أن "الأضولية الاشلكييه" عير التب فاشدا 


بسبب الإباحية» وبسبب المثليّة الجنسية» ووضع المرأة فيه إلخ... لكن 
الحقيقة أن مشكلة "الأصولية الإسلامية" مع الغرب ليست إباحيته 
بالدرحة الأولى» لكن المشكلة الأولى تكمن معه في نسبية الحقيقة التي 
يقوم عليها والتي تتصادم مع بعض الحوانب الثابتة في الدين الإسلامي: 
كالعقائد» والعبادات» والحدود» والتشريعات المتعلقة بالأسرة مثل أحكام 
الزواج والطلاق إلم... 

شبّه فوكويوما "الأصولية الإسلامية" بالفاشية التي برزت ف أوروبا 
في الثلاثينات من القرن العشرين» والتي قادت العالم إلى الحرب العالمية 
الثانية» وبيّن فوكويوما إلى أن الجامع بين الأصولية والفاشية هو عدم 
التسامح مع الآخرين» ولا أريد الخوض مع فوكويوما في مدى صحة 
تشبيهه "الأصولية الإسلامية" بالفاشية والفوارق بينهماء لكن أشير إلى 


تناقضه عندما امتدح الخلافة العثمانية التي كانت تطبق نظام الملّل الذي 


يحقق التسامح الديني الذي امتد من القرون الوسطى إلى القرن التاسع 
عشر في حين أن أوروبا كانت غارقة في اضطهاد الفِرّق الدينية لبعضها 
البعض في تلك الفترة التاريخية. 

لام فوكويوما الدول العربية جميعها بأنه لم يحدث فيها تطوّر نحو 
الديمقراطية خلال القرن الماضي» وأشار إلى أنه لم تتطوع أية حكومة عربية 
للتخلي عن السلطة لمصلحة الديمقراطية» ليس من شك بان لوماً كبيراً 
ومؤاحذة واسعة توخه إلى كثير من ممارسات الحكومات العربية السلبية في 
مختلف الحالات الاقتصادية والسياسية والاحتماعية والعسكرية إل...» 
لكن لوماً آخر و بشكل أكبر يوجّه إلى الولايات المتحدة التي كان 
تدخلها في العالم الإسلامي من أجل ترسيخ ديكتاتوريات عسكرية» أو 
ممارسة سياسة ضارة بالمنطقة» ويمكن أن تثّل على الأمر الأول بالانقلاب 
العسكري الذي قادته المخابرات المركزية الأمريكية (0.1.5) وأوصلت فيه 
حسني الزعيم إلى حكم سورية عام ٤٩‏ ۹ ١م»‏ والذي افتتحت به سلسلة 
الانقلابات في منطقة الشرق الأوسط بعد الحرب العالمية الثانية» وعكن 


أن تمثّل على الأمر الثاني بالحرب العراقية الإيرانية التي كانت أمريكا وراء 


إطالة أمدها لمدة تمان سنوات» وكانت نتيجة ذلك تدمير المنطقة» 


واستنزاف طاقاتما» وترسيخ ديكتاتورية صدام حسين» وتضخيم آلته 
العسكرية التي كانت سبباً رئيسياً في نشوء حرب الخليج الثانية حيث 
أكملت هذه الحرب تدمير المنطقة. 

امتدح فوكويوما نظام تركيا الديمقراطي, لكن ألا يحس معنا فوكويوما 
أن الدعقراطيه :له تعدو كوعا:غنوايا ول خف أله يح معنا بان 
نظام تركيا أقرب إلى الديكتاتورية منه إلى الديمقراطية؟ كيف يمكن أن 
يكون نظام تركيا ديمقراطياً وهو الذي انقلب جيشه على برلمانات 
منتخبة؟ كيف يمكن أن يكون نظام تركيا ديمقراطياً وهو الذي حل بجلسه 
العسكري عشرات الأحزاب؟ كيف بمكن أن يكون نظام تركيا ديمقراطياً 
وهو الذي أبطل جنرالاته عشرات القرارات الاجتماعية والاقتصادية 
والسياسية الصادرة عن مجلسي الوزراء والنواب الشرعيين؟ وټ النهاية: 
كين يمكن أن يكون نظام ترا قرطي وهو الذي ارين كل هذه 


الممارسات المعادية لرغبات الشعب؟ 


اَن € أن يفرض 
ن المتفخص لقال فوكويوما يرى أن الغرب مازال يريد 
إن المت 1 0 
ْ قرنين الماضيين» فهل ينجح 
رط : 1 5 مث 
موذحه الحضاري الذي فشل في فرضه خلال القرنين أشك فى 
7 نيما فشل في تحقيقه منذ الماضي البعيد؟ أشك. ذ 


ذلك. 


لماذا كان حزب التحرير غير فعّال ومحدود التأثير ؟ 


نشأ حزب التحرير في مطلع الخمسينات من القرن الماضي» 
وصدرت عنه عدّة دراسات تعطي انطباعاً أولياً بأنه حزب منظمء وأنه 
بملك رؤية كاملة لمختلف قضايا الأمّة السياسية والاقتصادية والاجتماعية 
إلخ...؛ ويطرح رأياً محدّداً في مختلف الشؤون الشرعية» ويهتمٌ بالشأن 
السياسي» ويقدّم تحليلات سياسية لكل الأحداث التي تتعرض لها الأمّة 
ويوحي للمطلع على تحليلاته السياسية بأنه لا يقف عند ظواهر الحدث 
السياسي بل إنه يملك رؤية مسبقة للقوانين التي تحكم سياسات الدول 
الكبرى» وللقواعد التي تحكم تصرفاتما ويبيّن الحزب في كراساته أنه حدد 
مراحل لتطوير الحزب» ومراحل لتدرّج العضوء وقد أعلى الحزب من شأن 
الفكر والأفكار والتفكير» وتحقيقاً لكل تلك الأمور السابقة فقد أصدر 
الحزب كتباً توضّح فيها آراءه عنهاء ومن هذه الكتب: دستور الدولة 


الإإسلامية» ونظام الإسلام» والنظام الاقتصادي في الإسلام» والنظام 


E n‏ مادم والشخصة 
الإسلامية» والتكتل الحزبي إلخ... 

ِنّ المسلم المتابع للشأن الإسلامي في ذلك الوقت» والذي عرف 

كل تلك الأشياء عن حزب التحرير في مطلع الخمسينات» يتوقع أن 


يكون لهذا الحزب شأن في الساحات والأحداث والوقائع التي ستشهدها 


الأمّة» وبخاصة إذا قارنه بالأحزاب والجماعات القائمة في تلك المرحلة 
والتي يغلب عليها الطرح العام» وعدم الوضوح قي الأهداف والوسائل؛ 
والتي يسودها عدم الدقة في التنظيم وتغيب عنها المرحلية إِلم... 

لكن الدارس لوضع الحزب في تحاية القرن العشرين يفاحاً بأنه لم 
يكن حزباً فعّالاً بل كان على هامش أحداث العالمين العربي والإسلامي» 
ومما يود تلك الحامشية أنه لم يملك أية جماهير واسعة في أي وقت من 
الأوقات ولا في مكان من الأمكنة مع أن عمله امتدٌّ على خمسين سنة 
متوالية وشمل كل بقاع العام الإسلامي» وقد أشارت تحقيقات "الحياة' عن 
حزب التحرير بتاريخ ۲۰ و۲۱ من آذار (مارس) 4١0٠م‏ إلى أنه قام 


بمحاولتين انقلابيتين اثنتين: في الأردن ومصرء لكن الحقيقة أا هي محاولة 


انقلابية واحدة» وهي التي قام بما في الأردن والتي أحبطها العمل الفدائي 


عام 157١م‏ بالتعاون مع السلطات الأردنية» لكن الثانية التي قادها صالح 


سرية في مصر عام 314١م»‏ وكان مخططها الانطلاق من الكلية الفنية 
العسكرية» ثم استهداف مبنى مجلس الشعب الذي سيتواحد فيه الرئيس 
أنور السادات» فهي محاولة لا علاقة لها بحزب التحرير» فصالح سرية ينتمي 
إلى جماعة الإخوان المسلمين في العراق» ثم أصبح مسؤول الكفاح المسلّح 
في عمّان قبل أحداث أيلول عام ١91١م‏ لأنه كان أنشأ أثناء ارتباطه 
بالإحوان المسلمين العراقيّين منظمة فلسطينية ذات محتوى إسلامي» ثم 
حاول اغتيال صدّام حسين وأحمد حسن البكر عام ۱۹۷۳م» لكن 
احاولة فشلت مما اضطره للهرب إلى سورية» ثم الإقامة في مصرء والعمل 
في اللجامعة العربية» وكان على علاقة بقيادات الإخوان وأبرزهم زينب 
الغزالي» ثم أقام تنظيماً إسلامياً جهادياًء ويعتبر هذا التنظيم أصلاً لكل 
الجماعات الجهادية التي قامت في مصر بعد ذلك» ثم اقم بمحاولة 
الانقلاب عام 375١م‏ والتي سيت بقضية الكلية الفنية العسكرية والتي 


انتهت بإعدامه» ومن الموكد أنه لا علاقة لتلك المحاولة بحزب التحرير» 


لكن السلطات المصرية ربطت بين تلك امحاولة وحزب التحرير مع اليقين 


بأنه صالح سرية من الإخوان المسلمين من أجل الترويج بأن أطرافاً حارحية 


بعيدة وليست قريبة كالإحوان المسلمين تضعضع الاستقرار في مصرء 
كعادة الدول والأنظمة في الربط بين أي محاولة تمرّد والخارج من أجل 
الإيحاء بأن الشعب منقاد ها وأنّ قوى خارحية هي التي تعكر أمن البلد 
واستقراره» وبخاصة أن الإخوان المسلمين في مصر كانوا على وفاق مع 
الدولة آنذاك. 

بعد هذا التوضيح» يأتٍ السؤال: لماذا لم يكن الحزب فعّالاً ولم 
بمتلك جماهيرية واسعة في أي وقت من الأوقات مع أنه كان علنيّاً منذ 
اللحظة الأولى؟ من أجل الإحابة على هذا السؤال سنجتهد أن نبحث 
عن الجواب فيما طرحه الحزب ودعا إليه. 

عند استعراضنا الكتب التي اعتمدها الحزب والتي أعلن فيها عن 
آرائه ووحهات نظره بحد هناك حديثاً بارزاً عن الأفكار والفكر والتفكير» 
فهو تحدّث عن الأفكار الإسلامية وإعادة الثقة بماء وعن الصراع الفكري 


الذي ينتهي بصحة أفكار الإسلام والثقة كما ويتحّث الحزب بال إنقاذ 


الأمّة إنما يكون بالثورة الفكرية» ويعتبر أن أكبر داء أصاب المسلمين هو 
زعزعة ثقتهم بأفكار الإسلام» ويرسم الحزب أسلوب الدعوة فيحدّده بقيام 
قيادة فكرية معتمد على الفكر وحده» ويعتبر الحزب أن النهضة هي 
الارتفاع الفكري» ويحدّد المعيار الذي يتم على أساسه رفض الأفكار وهو 
ونا أفكار كفر أو أحكام كفرء ولا يصح بيان بطلاتما بأتما لا تحقّق 
المصلحة وبأما ينجم ضرر عن تطبيقهاء ويحدّد الحزب عوامل ضعف 
الدولة الإسلامية التي سبقت ذهابما في عاملين: ضعف فهم الإسلام؛ 


وإساءة تطبيقه» كما يذكر عبد القدم زلوم في كتابه "هكذا هدمت 
الخلافة" أن سبب سقوط الخلافة الإسلامية هو عدم إدراك الأمّة للقضايا 
المصيرية وعدم إدراك الإجراءات الواحب اتخاذهاء كما يعتبر الحزب أن 
فهم الإسلام فهماً صحيحاً هو الذي يعيد دولة الإسلام» ون الذي 
بحفظ دولة الإسلام هو استمرارها على الفهم الصحيح» وتؤكد بعض 
كتب حزب التحرير على الثقافة الحزبية» وتعتبر أن الحزب مر بثلاث 


مراحل: أولاها: مرحلة الدراسة والتعليم لإيجاد الثقافة الحزبية. ثانيها: 


مرحلة التفاعل مع امجتمع الذي يعيش فيه حتى يصبح المبدأ عرفاً ناتجاً عن 
وعي . ثالثها: مرحلة تسلم زمام الحكم عن طريق الأمّة تسلّماًكاملاً. 

خلاصة ما سبق أن الحزب يعلي من شأن العقل وما يتعلّق به من 
عمليّات فكرية وأفكار وتفكير» وهذا أمر طيّب يثلج الصدر ويفرح به أي 
مسلم متابع للشأن العام في تلك المرحلة» والأرحح أن هذا التوحّه جاء 
كرد فعل على التوجّهات الصوفية التي كانت تملأ الوسط الإسلامي» والتي 
كانت تحعل الخطاب أقرب إلى الغيبية منه إلى العقل والتفكير. 

لكن الأمر المفاجى أنْ مثل هذا الحديث الكثيف عن الفكر 
والأفكار والتفكير عند الحزب أقرب إلى الشعار منه إلى الحقيقة لأنه لم 
يتجسّد في وعي الواقع» ولم يتمثّل في أدوات منهجية تحلّل الواقع وتشرّحه 
ولم ينعكس في قدرة على نقد الأفكار وتقومهاء فالمفترض في حزب لديه 
مثل هذه التخمة في الحديث عن الفكر والأفكار أن ينتقل من التعميم إلى 
التحصيص في تقويمه وغربلته لأفكار الواقع المحيط بالأمّة» فهو مثلاً لم 
ينتقل من التعميم إلى التخصيص في حديثه عن ربط أهمية الأفكار في 


تموض الأمم وسقوطها وبناء الحتمعات والأفراد إلخ...» فهو لم يقدّم أمثلة 


عن الأفكار التي أدّت إلى ضعف الأمّة وسقوط الخلافة» كما لم يقدّم 


أمثلة تفصيلية للأفكار التي تساعد الأمّة على النهوض» وهو -كذلك- 
لم يقدّم نقداً للأفكار الخاطئة في ا حال الاحتماعي والاقتصادي والسياسي 
والأصولي والفقهي إلخ... والتي كانت يجب استبداها أو تحاوزهاء لكنه 
اكتفى بعرض الأنظمة الإسلامية الاقتصادية والاحتماعية والسياسية دون 
التعرض للأخطاء التاريخية التي تشكل الواقع الاقتصادي والاجتماعي 
والسياسي والتي يجب محاوزها واستغصاها من واقع المسلمين وحياتهم. كما 
أنه ل يقدّم نقداً للتصوّف الذي كان يسود الحتمع الإسلامي والذي كان 
الخلفية التي وجّهته في كثير من مواقفه إل... 

حرص الحزب كما رأينا على إغناء أفكار المسلم وتفكيره» وهذا أمر 
سليم» لكن الحزب أغفل -في الوقت نفسه- إغناء القلب إغفالاً تاماً 
وهذا مخالف لمنهجية الإسلام» فالإسلام يحرص على أن يُعمل المسلم 
عقله» ويملأه بأفكار صحيحة عن الله والكون والحياة والإنسان والآخرة» 
ويحرص -في الوقت نفسه- أن يعالج القلب» ويملأه بحب الله وحده أكثر 


من كل محبوبات الدنياء وأن يخاف مقام الله وعذاب الله وأن يرحو نعيم 


الله» وأن يعظّم الله لان الله يستحق التعظيم والإحلال» وأن يثق بالله» وأن 
يتوكل عليه -سبحانه وتعالى- إلخ... إذن يعتبر الإسلام الأمرين ضروريّين 
لفوز الإنسان» لكن المشكلة في حزب التحرير أنه اهعم بالأمر الأول بغض 
النظر عن تقومنا لصوابية الأفكار التي طرحهاء وأهمل الأمر الثاني وهو 
القلب وغذاؤه» وهو أمر أساسي في المنهجية الإسلامية من أجل توليد 
الفاعلية للفرد المسلم في الدنياء لكن الحزب أهمل بناء القلب تمائياً لأنه 
اعتبره على الأرحح من ميراث التصوّفء مما جعله يفقد عنصراً رئيسيّاً في 
حيوية بناء الفرد» وتفعيل قدرته على الصمود في وجه العقبات هما ولّد 
ظاهرة الارتباط بالحزب لفترة محدودة ثم الانفضاض عنه. 

من الواضح أن حزب التحرير له ارتباط واسع بالقضية الفلسطينية 
من ناحية أن مؤسّسه فلسطيني» وأنّ نشأة الحزب حاءت بعد نكبة 
فلسطين مباشرة» وبأنّ فلسطين أوسع المناطق لانتشاره» وقد وصل أحد 
أعضائه إلى البرلان الأردن قبل نكسة 957١م‏ وقد اعتبر الحزب منذ 
نشأته أن سقوط الخلافة هي الثغرة التي ضاعت منها فلسطين» واعتبر أن 
إقامة الدولة الإسلامية هي الكفيلة بتحرير فلسطين» ثم جاء العمل 


الفدائي في الستينات ليدحل عنصراً جديداً في ساحة العمل العربي بعامة 
والفلسطيني بخاصة» ومع ذلك فقد بقي الحزب على موقفه رافضاً لأي 
عمل فدائي» ومعتبراً أن فرضية الجهاد مرتبطة بوجود الخليفة وقيام الدولة» 
وبأنَ الجهاد -الآن- في غياب الخليفة والدولة ليس مفروضاً على 
المسلمين» وقد أصدٌ الحزب على هذا الموقف بسبب غياب مفهوم الأمّة 


عنده» إذ العنصر البارز عنده الدولة» والأرحح أن هذا الموقف من القضية 


الفلسطينية عامل رئيسي في تحميشه» وتصبح الصورة أكثر وضوحاً إذا 
قارنًا موقفه الجامد من القضية الفلسطينية بموقف حركة القوميّين العرب» 
فالحزب والحركة نشا بعد النكبة وكرد فعل عليهاء ولكن حركة القوميّين 
العرب بحاوبت مع بعض الإشارات التي صدرت في المنطقة والتي تمثلت في 
نشوء العمل الفدائي عام 956١م‏ فأنشأت الجبهة الشعبية لتحرير 
فلسطين لتمارس القتال في فلسطين في حين أن الحزب بقي جامداً على 
موقفه يعتبر أن الجهاد في فلسطين غير واحب وعليها أن تنتظر الخليفة 
اللو 


هذه بعض معالم صورة حزب التحرير من تاريخهم منتصف القرن 
العشرين وتحاية القرن العشرين» بداية واعدة وفي النهاية تأثير محدودة, 
وبينهما حديث كثير عن الفكر والأفكار والتفكير» لكن هذا الحديث 
الكثير عن الفكر والأفكار التفكير لم يدفع الحزب إلى التفكير في وضعه» 


فلم تصدر أية دراسة خلال نصف قرن تقوم وضعه» وترصد مسيرته» 


وتراجع الأهداف وتتفخص الوسائل» وتتساءل: لماذا لم يمتلك أية جماهير 
حت الآن؟ ألم نقل إن الحديث عن الفكر والأفكار والتفكير شعار وليس 


حقيقة؟!! 
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(ثلاث حلقات) 

لا يقوى برنامج "صتاع 
الحياة" على إحداث نمضة 
إلى أي حد سينجح 
حزب الوسط في حل أزمة 


الحركة الإسلامية؟ 


قراءة في بعض أحاديث هيكل في 'قناة الجزيرة' 


هناك محال طويل للحديث عن محمد حسنين هيكل وأحاديثه, 
ولكني سأقتصر الآن في التعليق على بعض أحاديثه الأخيرة وهي التي 
خصّها لنكسة 57 وأسماها (طلاسم 1۷)» وحاول أن يلقي الضوء في 
هذه الأحاديث على الظروف التي رافقت نكسة 717 من أحداث 
سياسية وعسكرية ودولية وعربية ومخابراتية إلخ...» ومهّد لذلك بالحديث 
عن أمن مصرء وذكر أن أمن مصر مرتبط با يحيطهاء وأنّ الدفاع عنها 
يبدأ من حدود غزة» والمستمع ميكل يشعر بأنه يحاول أن يقلّل من 
مسؤولية عبد الناصر والقيادات المتنفذة معه عن النكسة التي وقعت في 
هذه الحرب» وهو من أحل أن يحدّق ذلك يتحدّثت بأسلوب في منتهى 
الذكاء والتظاهر بالموضوعية» فهو يحاول أن يعيد النكسة إلى عدّة أمور 
سبقت محيئ انقلاب عبد الناصر» منها: 
- عدم وحود جيش وطني ومؤسسة عسكرية ذات تاريخ تراكمي في 


- عدم وحود شعب مقاتل في مصر. 


- عدم وجود دولة في مصر. 

وقد وضح الأمور السابقة بشكل متفرّق» فهو في بداية حلقاته عن 
نكسة 1۷ ذكر أن مصر لا تملك حيشاً وطنياً ذا تقاليد عسكرية وعقيدة 
قتالية» وليس ذا خبرة تراكمية مكوّنة من عدّة أحيال متتابعة» واعتبر 
غياب مثل هذا الحيش عاملاً رئيسياً من عوامل المزعة في 2501 وذكر أن 
محمد علي باشا توجّه في القرن التاسع عشر إلى إنشاء حيش وطنيء لكنّ 
هذه الحاولات انتهت إلى الإفشال من قوى خارحية, أمّا في القرن 
العشرين فذكر أن أحد أمراء أسرة محمد علي باشا هو الذي اهتم بفكرة 
إنشاء حيش وطني لكنّ ذلك لم يتحقّق» وهو قد اعتير أن الحيوش 
الوطنية العريقة ذات التاريخ التراكمي تستفيد في أوقات الأزمات ما 
احتزنته من عقائد قتالية وخبرات دفاعية» ومثّل على ذلك بالاتحاد 
السوفييتي الذي انتصر حيشه على الغزو الألماني في الحرب العالمية الثانيةء 
وأعاد ذلك إلى المخزون التراكمي الذي اخحتزنه الجيش منذ القياصرة» 
وهيكل في هذا الكلام يتناسى الحوانب المعنوية التي اضطرٌ أن يعود 


ستالين لما في مواجهة ألمانيا النازية» وهو أنه ترك الكنائس تفتح أبوابماء 


زهو ئ هذا الف هيادثة الماركسية الى تسكر للدين» وأعاد. 'سعالين 


القول بالوطنية الروسية» وهو في هذا يخالف الأمية التي تقوم عليها دولته 
من أحل استثارة الشعب الروسي للدفاع عن أرضه وبلده. يتناسى هيكل 
هذه العوامل المباشرة التي فعلتها الدولة الشيوعية» والمتناقضة مع مبادئها 
من أجل تحريك الشعب وهي أولى بالاعتبار والتقديم في تحويل المعارك في 
الحرب العالمية الثانية من المخزون التراكمي الذي أشار إليه هيكل» ولماذا 
نذهب بعيداً؟ ولنأخذ اسرائيل وهي الدولة التي انتصرت على عبد الناصر 
مثالاً قريباً» فأين الجيش الوطني ذو التقاليد العسكرية العريقة والعقيدة 
القتالية الراسخة؟ من أين لما ذلك؟ وهي الدولة التي لم يتجاوز عمرها 
العقدين فقط. وحيشها خليط من شعوب متعدّدة» وهل يمكن أن نقارن 
جيش اسرائيل بجيش مصر في هذا الأمر؟ لاشك أن جيش مصر أعرق» 
وتقاليده أرسخ» ومقدرته القتالية أمضى. إن سبب هزيمة مصر ليس 


فقداتمحا الجيش الوطنى ذا التقاليد الراسخة» فهزيمتها حاءت لأسباب 


أخرى» وهذا ما سنجد جوابه في فقرة تالية» ويدل على ذلك انتصار 


اسرائيل وحيشها الذي لا يملك هذه الصفة. 

ما الأمر الثاني الذي اعتبره هيكل من أسباب هزعة 1۷ فهو أن 
شعب مصر شعب غير مقاتل» وليست لديه تقاليد قتالية» وأنّ الذين 
كانوا يقاتلون عنه هم أطراف خارحية» وهذا كانت هزمة حزيران !!! 
وهذا الرأي من أغرب الآراء التي يمكن أن ثقال» أو يُتحدّث فيها عن 
شعب مصر» وهو الذي كان عاملاً رئيسياً في هزيمة التتار» وقي هزيعة 
الصليبيّين» وهما أعتى هجمتين على الأمّة الإسلامية. 

وكما قارنًا في فقرة سابقة بين حيش مصر واسرائيل كذلك سنضطر 
-الآن- أن نقارن بين شعب مصر وشعب اسرئيل» فنسأل: هل شعب 
اسرائيل الذي انتصر كان أكثر عراقة من شعب مصر في القتال؟ وهل 
كان بملك تقاليد قنالية أكثر من شعب مصر؟ لا اظن أن أحداً يمكن أن 
يقول ذلك» بالعكس فإنّ الله قد أبرنا في القرآن الكريم بان اليهود هم 
الذين حذلوا موسى #2 فقالوا له: قاذمب أَنْتَ وَرَبّكَ فَقَاتِلَا 


نا ھا 


1 


فَاعِدُونَ (es‏ (المائدة)» وكذلك بقي هذا املق متأصّاةً فيهم بعد موسی 


عليه السلام فقال ف: 117 تَر إلى الْمَلإٍ من بي إِسُرَائِيلَ من بَعْدٍ 


ب کا ملكا نُمَاتِنَ في سيل الله قَالَ هَلْ 
غص إن خب غ اليقال الآ اا فاا وها ا آلآ قان في ييل 


ف 


الله وقذ اخرختا من دیارتا وَأَبْتَآئنَا قلا كيب عَلَيْهمُ الِْعَالُ تولو إلاً ليلا 
مُنْهُمْ وَاللَهُ عَلِيعٌ بِالظَالِمِينَ (<44 رالبقرة)» أبعد قول الله تعالى يجوز أن 
يكرت هناك قزل EN ea‏ “كما وض افركل ,أذ شعب 
مصر ليس شعباً مقاتلاً» ولك هناك أسباباً أخرى حالت بين مصر وبين 
الانتصار في المعركة» فلنبحث عنها. 

أا الأمر الثالث الذي اعتبره هيكل أحد أسباب نكسة ٦۷‏ فهو 
عدم وحود دولة» وذكر أن هناك حكومات وملوكاً سابقين وأمراء 
وسلاطين» ورؤساء وزراء» ووزراء» وبرلانات إلخ...» ولكنّ كل هذه 
الأسماء والمسمّيات لا تعني وحود دولة» وهو ما تفتقده مصرء وقد أشار 
إلى وحود هذا العامل ودوره في النكسة عدة مرات قي أحاديثه: مرة في 
حديثه مع عبدالناصر في اليوم الثاني لإلقاء خطاب التخلّي» وخروج 


الجماهير طالبة من عبدالناصر التراحع عن هذا القرار» فقد جلس 


عبدالناصر وهيكل» وبدأ عبدالناصر يراجع مع هيكل أسباب المزعة» 
وكان عنوان الحلقة: لماذا حدثت النكسة؟ فذكر عبدالناصر أسباباً متعدّدة 
تتعلّق بالسياسات والقوة الحوية والاتحاد السوفييتي ومعاداة أمريكا إلخ..., 
لكنّ هيكل استدرك بعد كل حديث عبدالناصر الطويل» وذكر عنصراً 
جديداً لم يذكره عبدالناصر وهو عدم وحود دولة في مصرء واعتبره 
السبب الرئيسي في وقوع النكسة. 

وفي محال الردّ على هيكل بخصوص هذا العامل» فمن للود أن 
المفارقة بين مصر واسرائيل ستكون خير رد على هيكل» فإذا اعتبرنا أن 
عاملاً رئيسياً من عوامل خسارة مصر للحرب هو عدم وحود دولة في 
مصرء فهذا أحرى أن يفعل فعله في اسرائيل» ويؤثّر فيهاء لأنّ اسرائيل 
دما ارت كان عمرها فده وين قذلك: عم أطول: يشكل 
مؤكد» فهذا أدعى أن يعكس النتائج» ويجعل اسرائيل تنهزم ومصر تنتصرء 
ولكنّ الأمر لم يجر على هذا المنوال فهذا أدعى أن يجعلنا ندرك إلى أي 
حد كان كلام هيكل بعيداً عن الصواب. 


والآن بعد أن عرضنا رأي هيكل في أسباب هزيمة 251 وفتدنا 
وجحهة نظره» لننتقل ونتساءل: ما سبب النكسة؟ ولماذا وقعت الزيمة؟ 
أعتقد أن هيكل ابتعد عن الأسباب الرئيسية التي أوقعت النكسة وم 


يتعرّض اء ولم يتفخصهاء وهي المباشرة والقريبة» وذهب إلى الأسباب 
البعيدة التي تتكوّن في عدّة عقود أو قرون» ولكن كل الأسباب التي 
ذكرها هيكل في تعليل النكسة كانت موحودة بل متجذرة في اسرائيل: 
فهي لا تملك جيشاً وطنياً عريقاً ذا تقاليد قتالية راسخة» ولا تملك شعباً 
مقاتلاً بل هو أبعد ما يكون عن القتال» ولا تملك دولة ذات وحود 
مديد» فاسرائيل وبناء على ما ذكر أولى بامزعة من مصرء ومع ذلك فقد 
انتصرت اسرائيل» وانغزمت مصر ومعها كل العرب» فما الأسباب المباشرة 
والقريبة والتي أدّت إلى هزيمة 25177 التي قفز عنها هيكل وجاهلها؟ 

ذكر هيكل أن كل مؤسسات الدولة عملت تقارير راجعت فيها 
وقائع حرب 77 وأسبابحاء فقدّم اللواء عبد المحسن المرتجى قائد جبهة 
سيناء تقريراً عن وضع الحيش» وذكر المرتحى أسباباً متعددة للهزعة تتعلق 


بالضباط والجيش» وأسلحته» وتدريبه» وأخلاقيته» ومناقبيته» وأشار إلى 


الشللية التي قامت حول همس بدران إلخ...» وقد أشار إلى كل العناصر 
السابقة بالسلبية والتأثير .السىء غلئ سير المعركة» كما أشار ‏ تقرير 
المحابرات الذي قدّمه أحمد فاضل إلى أن المحابرات ل تجمع المعلومات 


الكافية عن العدو» وإلى أنه لم تكن هناك متابعة دقيقة له وإلى احتراق 


العدو لأمن مصر من خلال شبكات داخلية وخارحية تواحدت في 
نوادي مصر والتي كان يرتادها كبار الضباط إلخ... لكنّ هيكل اعتبر أن 
العوامل التي ذكرها التقريران عامة» وتحدّث في كل الجيوش وفي كل 
الأزمنة» وقلّل من قيمتها لكنه أشاد بتقرير اللواء عبد المنعم رياض الذي 
قاد الحبهة الأردنية» لأنه أشار من بعيد إلى عدم وجود الدولة كأحد 
العوامل الرئيسية لوقوع نكسة »٦۷‏ وهو ما يدعم وجهة نظره. 

لاحظنا في كل ما سبق أن هيكل لم يعط أي وزن للآراء التي 
قدّمها رحالات الدولة المسؤولين عن أسباب المزمة» بل اعتبرها طبيعية 
ومحدودة التأثير» وأبرز -كما رأينا- العوامل البعيدة من مثل: غياب 
الجيش الوطني والدولة وعدم جاهزية الشعب للقتال» وهو في هذا الإبراز 


ألقى المسؤولية على عوامل أكبر من عبدالناصر وأقدم من وحود 


عبدالناصر وهو بذلك يمف المسؤولية عنه» وكأنه يقول: إن المزيمة نتيجة 
واقع تاريخي محتوم لازم لمصرء وهو مخطئ في ذلك حطاً كبير وقد أغفل 
هيكل كما أغفلت التقارير التي قدّمها المسؤولون في الجيش والمخابرات 
والحبهة الأردنية إلقاء الأضواء على الايديولوحيا التي تبتاها عبدالناصر 


أثناء حكمه» وهي الايديولوجيا القومية الاشتراكية الماركسية المتعارضة مع 


الدين في شقّيها القومي والاشتراكي الماركسي» فالقومية عند عبدالناصر 
تعتبر الأمّة العربية تقوم على عنصري اللغة والتاريخ» وتنكر دور الدين في 
تشكيلهاء وهي تنقل كل هذا عن ساطع الحصري» أمّا الاشتراكية 
الماركسية فتعادي الدين» ليس هذا فحسب بل حاولت أن تقتلع الدين 
من وحود الأمّة, والمتديّنين من كيانحاء بحجّة أن هذا الدين هو أصل 
التأخّر والتراحع والانحطاطء وان هؤلاء المتديّنين هم رحعيون وخونة 
وعملاء وهم سبب التأخّر والانحطاطء إِنَّ هذا الحذيان هو الذي أفقد 
الجندي فاعليته» وأفقد القيادي تماسكه» وحعل الأمور التي تَحدّث عنها 
اللواء عبد المحسن المرتحى وأحمد الفاضل واللواء عبد المنعم رياض من 
فقدان للانضباط والأحلاقية والمناقبية والتراتبية ومراقبة العدو إلخ... 


أسباباً حقيقية للهزيمة» وكانت أسباباً رئيسية في هذا الانميار السريع الذي 


لم تعرفه أمّتنا في أَيّة معركة من تاريخها السابق» وبالمقابل يمكن أن ندرك 
قيمة الايديولوجيا في النصر إذا نظرنا إلى اسرائيل التي هزمت العرب جميعاً 
وهي أقل عدداٌ وتكوّن حيشها حديثاً وقامت دولتها حديثاً» وقد 
احتمع شعبها من بلاد شقى» ومع ذلك فقد انتصر» والسبب الرئيسي في 
ذلك هو أن قيادة اسرائيل احترمت دين الشعب» وجعلته احور الرئيسي 
الذي يتك الشعب» وعرّرت شأن-التوراة .وأاحلت المقدسات»-وسدت 
اقرائ الي تالدعم" ا ال من مكل عنم العام بالعمل ي يوم 
السبت» وأكد قادتما بدءاً من هرتزل ومروراً ببن غوريون وانتهاء بوايزمن 
بأهمية التوراة والدين في قيام اسرائيل واستمراريتها. ومثلما كانت 
الايديولوجيا التي تحترم الدين عاملاً رئيسياً من عوامل النصر عند اسرائيل» 
كانت الايديولوحيا القومية الاشتراكية التي تبتاها عبدالناصر والتي 
تستأصل الدين من حياة الشعب ووجوده عاملاً رئيسياً من عوامل اهزعة 


عندنا. 


عمرو خالد وبرنامج 'صناع الحياة": هل يصنعان نهضة ؟ 


(الحلقة الأولى) 


لماذا الحديث عن الداعية عمرو خالد وهو الذي استطاع أن يجمع 
مليوناً ونصف مليون من أكياس الثياب المستعملة لتورّع على الفقراء؟ 
لماذا الحديث عن عمرو خالد وهو الذي استطاع أن يحمّق تقدّماً جيّداً في 
محاربة بعض الآفات كالتدخين والشيشة والقات والمخدّرات» وحصل على 
شهادة تقدير من منظّمة الصحة العالمية؟ 
لماذا الحديث عن عمرو غدالد. وهو الذي. استفاد من تقنياث: العصر 
وحقق تواصلاً كبيراً مع جمهور المسلمين من خلال التلفزيون والانترنت؟ 
لماذا الحديث عن عمرو خالد وهو يملك كل تلك النجاحات؟ 

الحديث عن عمرو خالد له عدّة أسباب: 
أَوَها: أنه استهدف إقامة نمضة من خلال برنامج "صتاع الحياة" الذي 


تبه قناة "اقرا" أسبوعياء وهذا يقتضي متا دراسة تحربته وتقويمهاء ورصد 


سلبيّاتها وإِيجابيّاتهاء ومعرفة هل تملك طروحاته إمكانية إحداث نمضة في 


الأمّة؟؟؟ وهل ترتقي أساليبه إلى مستوى أهدافه؟ 
ثانيها: أن مرجعيته الإسلام كما صرّح أكثر من مرة» وأنْ غالب جمهوره 
من المسلمين الذين مرجعيّتهم الإسلام أيضأء لذلك نملك فرصة أن 
نحتكم نحن وإيّاهِ إلى الإسلام لنرى إلى أي حد كان موقّقاً في استلهام 
الإسلام» وقي وعي رؤاه» واستكناه طرائقه في معالحة قضايا الأمّة 
ومشاكلها. 

في بداية برنامج "صتاع الحياة" تحدّث عمرو خالد عن التجربتين 
الألمانية واليابانية وبيّن كيف أنمما انطلقتا بعد الحرب العالمية الثانية عام 
هم أي بعد التدمير الكامل مماء وأنمما استطاعتا خلال ثلاثين 
عاماً أن تبنيا البلد» ولا أريد أن أتعرّض لمدى صحة تقويمه للتجربتين» لأنَّ 
ذلك ليس جال اهتمامي الآن على الأقل؛ وقدّم كلاماً عاماً عن بجاح 
التجربة الإسلامية بقيادة الرسول مه في المدينة والحزيرة العربية. 

تحدّث عمرو حالد عن الفرد أثناء حديثه عن النهضة» وهذا أمر 


جيّد» فلابد من الحديث عن الفرد المسلم: واقعه وكيفية بنائه» وهو تحدّث 


في هذا الصدد عن بعض أمراضه كالسلبية وعدم الجدّية وضعف الإرادة 


وعدم إتقان الأعمال إلخ...» كما دعا إلى أن يكون المسلم إيجابياً وجادّاً 
وذا إرادة ومتقناً لأعماله إلخ...» وسأتناول في دراستي هذه بعض 
الأمراض التى أشار إليها عمرو خالد وكيفية معالحته لماء وإلى أي حد 


كانت معالحته مصيبة» ومتوافقة مع الإسلام. 


أولاً: الإيجابية: 

الإيجابية في الفرد من أبرز الأمور التي تحدّث عنها عمرو خالد والتي 
تطلّع أن يبنى عليها الفرد من أجل تحقيق النهضةء واعتبر السلبية نقيضاً 
لحاء وقد خصّص حلقتين لهذه الصفةء الأولى: سرد فيها أمثلة توضّح 
المقصود بالإيجابية» كما نقل قصصاً عن أشخاص إيجابيين من الصحابة 
وغيرهم» وتحدّث في الحلقة الثانية عن معوقات الإيجابية فذكر أربعة 
معوقات هي : 
و اناف مو الناسن. 
- الخوف من الخطأ. 


- اليأس السريع عند فشل الحاولات الأخرى. 


تالش اة راجا المفواقات اة 

لم يذكر عمرو خالد الطريقة والأساليب التي يمكن أن نتبعها 
للتغلب على هذه المعوقات»» بل ذكر أمثلة للتغلب على الخوف من 
الفشل بتجربته الخاصة في الدعوة» كما قدّم أمثلة من عرض الرسول 0ة 
نفسه على ستة وثلاثين قبيلة ولم يقبلوه» ثم ممح في المرة الأخيرة» وضرب 


كذلك مثلاً بأديسون إذ قام ب 39499 محاولة فاشلة قبل أن يخترع 


المصباح الكهربائي» ثم ضرب مثلاً بيوسف علا في تغلبه على المعوقات 
الخارحية» وهو في كل الأحوال السابقة دعا المسلم إلى أن لا يخاف من 
المأ وان 11 ی واب اکت ره روملا لين 
كافياً لحل المشكلة عند المسلم» إذ لا يكفي أن تدعو إنساناً مثل هذا 
الكلام لكي يتغلّب على مثل تلك العقبات» بل لابد من رسم الآلية التي 
تساعده على ذلك» ولم يتعرض عمرو خالد للآلية التي رسمها الإسلام 
للتغلب على تلك المعؤقات» فما هي الآلية التي وهنا الإسلام إليها من 
أحل حل تلك المشاكل» والتي أغفلها عمرو خالد؟ 


لقد تحدث الإسلام عن نوعين من الخوف: 


الأول: يظهر عند مواحهة العبد بعض المشاكل» واعتبره حوفاً فطرياً يرافق 


: و الْإِنْسَانَ لق هَلُوعًا روم 
ذا مَسَهُ الشّدُ جَرُوعًا .م وَإِذَا مَسمَهُ اير مَنُوعَا ))٠١(‏ (المعارج)» وأشار 


القرآن الكريم إلى أنه حوف اعترى الأنبياء والرسل» فقال 4[ 


الإنسان مرافقة دائمة» لذلك قال 4 


عندما أمره الله أن يذهب إلى قوم فرعون: إن 


يُكَدَبُونِ (on‏ (القصص)» وقال على لسان هارون وموسى: فالا ركنا 


نتا اف أن 


يفاط عَلَيْنَا و اَن يَطَعَّى 5 (طه)» وقال 3 


1 


حال ابراهيم 4 عندما جاءته الملائكة بصورة بشرية: ؤس مِنْهُمْ 
خيفَة قَانُوا E‏ و لام عليم (on‏ (الذاريات)» وقد بين القرآن 
الكرم أن التغلب على هذا الخوف يكون باستشعار معيّة الله فقال 0 


ا كيفيّة التخلب على خوفهما: (قالا رتا إن 


o£ 


اف أن يفرط عَلَيِنَا أؤ أَنْ يَطْمَى رهي قال لا اقا اني مَعَكُمَا أَسَع 
وَأرّی ی( (طه)» كما قال القرآن الكرم في موضع آخر: قال كلا 


َاذْهبَا بِأيَاتَِا نّا مَعَكُمْ مُسْتَمِعُونَ (ه٠))‏ (الشعراء). 


5 


الثاني: الخوف الناتج من تخويف الشيطان» قال ف 5 دَلکم 


1 3 لشَيْطَانُ ف أُوْلِيَاءَهُ E‏ تَحَافُوهُمْ وَخَافُون إن ص مُؤْمِنِينَ 55 


(آل عمران)» وقال : الشَيْطَان يَعدكم الْمَفْرَ وَيأمركم بِالْمَحْشَاءٍ وَاللّه 
يعِدكُمْ مَغْفِرََ مه وَقَضْلًا وَاللة وَاع عَلِيمٌ ))٠٠۸(‏ (البقرة)» وينتج من هذا 
التخويف حوف العبد حوفاً رونا على نفسه وماله وولده ومستقبله 


وصخته ومتاعه إلخ...» وهو خوف غير حقيقي» ويتغلب المسلم عليه 


ان ینکر اء قال 66 وما يتك بن الطاب تزع فاستيذ بالل 
إِنَّهُ ميغ عَلِيمٌ (..40 (الأعراف)» وقال ابن عباس ركه في قوله تعالى 
وسوس وإذا دكن الله خحنس" 00 وقال 1 

الْقُنُوبُ ))٠۸(‏ (الرعد). 


أما اليأس الذي يصيب الفرد بعد الفشل في تحقيق هدف ما فقد 


عالحه الإسلام بالإبمان بالقضاء والقدر» فالمسلم عندما يتوه إلى تحقيق 


1 
”' الدر المنثور» ج۸» ص٤1۹‏ . 


هدق ها سواء أكان ماديا آم میا ياخل بالا سات ثم يسلم امه لله 
عو 6 معيو مر 


لأنه ما من شيء سيحدث له أو سيصيبه إلا وهو مسجل في اللوح 
احفوظ» قال ف 
في كِتَابٍ من قَبْلٍ أَنْ برها إِنَّ ذَلِكَ عَلَى اللَّهِ يَسِيرٌ )٠(‏ (الحديد» 
لفل لن پُصیبتا إلا ما گب الله تا هو مَؤْلَانَا وَعَلَى الله مَلتَوَكلٍ 
الْمُؤْمنُوَ ))٠١(‏ (التوبة)» وقال الرسول : "واعلم أنّ الأمّة لو اجتمعوا 
على أن ينفعوك لم ينفعوك إلا بشيء قد كتبه الله لك» ولو اجتمعوا على 


أن يضروك لم يضروك إلا بشيء قد كتبه الله عليك رُفِعت الأقلام وجَفّت 


الف" 

إن هذا الاستسلام للقضاء والقدر هو الذي يبعد اليأس عن قلب 
المسلم» وهذا الاستسلام يأقِ نتيجة امتلاء القلب بتعظيم الله» ونتيجة 
اليقين بأنّ ما حدث هو إرادة الله وان الاستسلام له والصبر عليه 


سيعظم له الأحر وسيعلي مرتبته يوم القيامة. 


('» الإمام أحمد بن حنبل؛ مسند الإمام أحمد بن حنبل» ج1١‏ ص۲۹۳ . 


أمّا الشعور باستحالة مواحهة المعوّقات الخارحية التي يصيب الفرد 
فهو منافٍ لأبسط قواعد بناء نفسية المسلم» فالبناء النفسي للمسلم يقوم 
على أساس أنّ الله هو القوي الغني الوهّاب السميع البصير القادر انحبي 
المميت إخ.... وبالتالي هو لا يواجه أيّ مشكلة حارجية بقوّته إِنما 


يواحهها بقوّة الله سبحانه وتعالى والله لا يعجزه شيء سبحانه وتعالی» 
وعليه فقط أن يكون مع الله في عبادته واستقامته وتقواه ليكون الله معه» 
يذلل له العقبات» ويسهّل له كل ما يواحهه» فهناك ثلاث خطوات 
مطلوبة من المسلم كي يتغلب على أَيّة معوّقات خارحية: 

الأولى: أن يأحذ بالأسباب المادية والدنيوية لتحقيق المدف. 


الثانية: أن يتّقي الله حق التقوى فهذه التقوى تسبّب تأبيد الله له قال 


: ومن يق الله عل له رجا ر وَيرزفة من حَبْتُْ لا يحتست 
(الطلاق» ؟-م)» وقال : ومن يق اله عل لَهُ من أَمْرِه يُسْرًا 65 


(الطلاق)ء وقال فَتَِ: راتما الله وَاعْلَمُوا أَنَّ الله م 


الْمُتَّقِينَ (o۹5‏ (البقرة). 


الثالثة: أن يتّجه بالدعاء إلى الله بان يعينه على تحقيق هدفه قال © 


(البقرة.87١)»‏ ويستمبٌ العبد في التقژب إلى الله بالنوافل حتى يحبّه الله 
ويجيبه على كل دعواته» ويحقّق له كل أمانيه» ويصبح قَدَراً من أقدار الله 


۳ 0 4 طلا اا o‏ ی لخدمو 
قال الرسول و : إن الله قال: "مَنْ عادى لي ولياً فقد آذَنْنُهِ بالحرب وما 


تقرّب إل عبدي بشيء أحب إل ما افترضت عليه وما يزال عبدي 
يتقرّب إل بالنوافل حتى أحبّه فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به 
وبصره الذي يبصر به ويده التي يبطش جا ورحله التي بمشي جا وإن 
سألني لأعطيته ولئن استعاذني لأعيذنه وما ترددت عن شيء أنا فاعله 
ترددي عن نفس المؤمن يكره الموت وأنا أكره مساءته" . 

الخلاصة: جاء حديث عمرو خالد عن المعوّقات التي تواجه المسلم 
من حوف ويأس وتضخيم للعقبات الخارحية حديثاً يقتصر على دعوته 


إلى التغلب عليهاء كما جاء خالياً من تحديد أيّة آلية للتغلب عليهاء مع 


اس 
' الإمام البخاري» صحيح البخاري» جه ص78/54. 


أنّ تعاليم الإسلام غنية في رسم آليات للتغلّب عليها كما وضّحنا سابقا 


لذلك فوّت عمرو خالد فرصة كبيرة في معالحة هذه المعوّقات معالحة 


حقيقيّة عندما لم يبرز دور الإسلام في كيفيّة معالحتها. 


انياً: عدم الجدّية: 

أشار الداعية عمرو خالد إلى أن شبابنا بشكل خاص ومجتمعنا 
بشكل عام يعاني من عدم الجدية» وذكر بصورة أدق أنه يعاني من 
"التفاهة" و"الحيافة"» ودعا إلى التخلّص من هذا المرض» وتُحدّث عن 
أشخاص يثّلون الجدية في أبمى حالاتماء فتحدّث عن بعض لمواقف 
الجادّة لأبي بكر الصدّيق وسعد بن أبي وقّاص وعمر بن العزيز وهر 
أجمعين» واعتبر أن الإعلام يستغل جسد المرأة لترويج الميوعة» واعتبر أن 
مثل هذا الاستغلال احتقار للمرأة» واعتبر أن مثل هذه التصرفات إشاعة 
للفاحشة» وأنّ احترام المرأة يكون بعدم استغلال جسدها. 

نلاحظ من خلال استعراضنا السابق لكلام الداعية عمرو خالد 
عن فقدان شبابنا للجدية أنه لم يحدد الأسباب التي ادت إلى ذلك وإنما 


التاريخية. إنك لد تستطيع أن تحدد العلاج للحروج من دائرة عدم الجدية 


إلا إذا حدّدت الطريق الذي تبنى به الجدية» وليس من شك بأد ديننا 


الإسلامي خير من ببني الجدية في النفس الإنسانية» فكيف بناها 
الإسلام؟ 
نفى القرآن الكريم اللعب واللّهو عن الله تعالى عند استهدافه 
لخلق» فقال ي: وما حلفنا التماوات ولأزض وما ينها لاع 
)۸( مَا تاها إل بالق و ار ا لون (e‏ (الدحان)» 
كما نفى العبث عن خلق الله ل 
ا واک E‏ حدم تفال ENT‏ يا ره لد و 
رب العش لكريم (١ ١١(‏ (المؤمنون)» وأشارت الآيات القرآنية إلى الحكمة 
في كل ما خلقه الله فقال 4: سبح اشم ربك الأعلى 0 الَذِي لق 


فَسَوَى )١‏ وَانّذِي قَدَّرَ كَهَدَى € (الأعلى)» وبيّن أن كل شيء مخلوق 


للإنسان: | E‏ ۾ أ حَلقْنَاكُمْ 


نفي العبث عن خحلق الإنسان ويكون ذلك بمحاسبته وسؤاله» قال : 


اسب ان أن يرك سُدّى ردم 4 (القيامة)» وقال 0 
تسان الّذِينَ اسل إِلَيْهِمْ وتسان الْمُرْسَلِينَ 40 «الأعراف)» وبيّن 
الله تعالى أن نتيجة المحاسبة تكون بإدخال الطائعين المحسنين الحئة» 


وإدخال العاصين النار» فقال 8 عن الحئة: إن الْمُتَقِينَ في حتات 
وَعَيُونِ )1١(‏ آجذين ما آَنَاهُمْ رَبّهُمْ إِنّهُمْ كانوا قبل ذَلِكَ خُحْسِنِينَ 0 


کاو كليل مخ اللثل قا رة ر ) اشا هُمْ يَسْتَغْفِرُونَ و6 


(الذاريات)» وقال 4 أيضاً عن نعيم أهل الحنّة: لإوَأَصْحَابُ يمين ما 
أَصْحَابُ الْيَمِينِ 00 في سِدْرٍ عَخْضُودٍ م وَطَلْح مَنْضُودٍ (09 وَظِلٌ 
كَدُودٍ و.م وَمَاءٍ مَسْكُوبٍ (01 وَفَاكهَةِ كثيرةٍ (0م لا مَمْطُوعَةِ ولا مُنُوعةٍ 
نشا 


™( م مَرْفُوعَةٍ 5م إِنا ُسَأَنَاهُنٌ إِنْشَاءٌ رهم فَجَعَلتَاهُنَّ أَبْكَارا ذه 


عَرْبًا َرَابًا (CV)‏ لاب النيين eh‏ 9 هر الْأَوليتَ (۳۹) ول من 


الآحِرِينَ (.4)4 «الوقعة)» وقال 4# عن عذاب أهل النار: لروَْصْحَابُ 
الشَّمَالٍ ما أصْحاب الشَّمَالٍ )١(‏ في موم وميم ٠‏ وَظِلٌ مِنْ يخوم 
مم لا 5 ولا اع )6( کانوا ذَلِكٌ 0 (45) وكانوا 


ا ا Ev)‏ م بَاؤُنَا اولوف )6۸( َل ل الأكليك وَالْأَجِرِينَ (59) 


لَمَجْمْوعُونَ إل مِيفَاتٍ يوم مَعلُوم (. م ثم إِنَُمْ أَيّهَا الالُونَ الْمُحَدبونَ 
١ه‏ لأكِلونَ مِنْ شَجَرٍ مِنْ و رم فَمَالِيُونَ منها البُطُونَ ر٣‏ 
فَشَارِبُونَ عليه مِنَ الحميم () َشَارِبُونَ شاي ايم )٥٥(‏ هذا نز 4 5 يَوْمَ 


عن النار أيضاً: د حَهَنّم کات 


الین رده (الواقعتم» وقال 4ل 
مرْصادًا 19 لِلِطَّاغِينَ ا 05 لابن فيهًا اا رصم لا E‏ فيها 
ودا وا شَرَابًا (.م إلا حِيمًا وَغَسَّافًا رهم جَراءَ اقا ر إِنّهُمْ كَانُوا لا 
يَئْحُونَ حِسَابًا 00 وَكَذَبُوا پاتتا دابا وم وکل سَيْءٍ أَحْصّيْنَاةُ کاب 
599) فلولا فَلَنْ ری إل عَذَابًا (e‏ (النبأ). 

تتولّد الجدية عندما يوقن الإنسان أن هناك محاسبة دقيقة» وأنّ 
هناك سؤالاًء» وان هناك نار وان هناك جتة» عندما يتأكد من وحود 
الحساب تبدأ الجدية. ويمكن أن نمثل بتلاميذ المدرسة» فلولا الامتحان 
ويقينهم بأنّ هناك أسئلة ستأتيهم لما جدّوا في الحفظ والاستيعاب 
والسهرء إِنَّ يقينهم بالرسوب والنجاح هو الذي ولد عندهم الجدية في 
التعامل مع المواد الدراسية. 


وقد ملأت الشخصيات الجادة فق التاريخ الإسلامى على مدار 


أربعة عشر قرناً في كل المحالات العلمية والاجتماعية والعسكرية والسياسية 
والفتية بسبب اليقين بوحود الحساب والسؤال في الآحرة عن نعم الله 
المتعدّدة التي وهبها الله للإنسانء قال : م سمال يَؤمَيِذٍ عن 
الَعيم ()) (التكاثر). ومن هنا يمكن أن نشير إلى أنّ الآيات الكثيرة التي 
تحدّثت عن الحئة والنار» وفصّلت في وصف نعيم الجحئة» وأطنبت في 
الحديث عن عذاب النار ل تأت عبثاً إنما جاء القصد منه توليد الجدية 
في شخصية المسلم» وإيقاظه من غفلته» وتوعيته إلى أن هناك أحد 
مصيرين: إما الحنّة وإما الثار» لذلك عليك أن تكون جادًاً في الاستفادة 
من صحّتك وحسمك وعقلك ومالك ووقتك وعلمك فيما يرضي الله 
تعالى» وفيما يعود عليك بالخير وعلى محتمعك» لأنك ستسأل عن كل 
تلك النعم» وستحاسب عليها حساباً وثيقاً. 

لذلك كان على الداعية عمرو خالد أن يبرز ركن الإبان باليوم 
الآحر» ويوجّه قلوب مستمعيه إلى الخوف من نار الله وإلى رحاء جنّة الل 
وإلى أن يركز على الحساب الدقيق الذي سيتعئض له العبدء إن كل هذا 


سيولّد الجدية في أروع صورها كما ولّدها هذا الركن على مدار مئات 
السنين السابقة» وهو ما ل يقم به عمرو خالد لذلك نستطيع أن نقرّر أنه 
١‏ يعالج الموضوع معالحة سديدة ومفيدة. 


عمرو خالد وبرنامج 'صناع الحياة": هل يصنعان نهضة ؟ 


(الحلقة الثانية) 


تحدّثت في الحلقة الماضية عن مرضين منتشرين بين المسلمين تعض 
هما عمرو خالد وهما: السلبية» وعدم الجدية» وبيّنت أنه تحدّث عن 
المعوّقات والأسباب التي تجعل المسلم سلبياًء ودعاه إلى أن يكون إِيجاباً 
دون أن يحدّد أيّة حطوات في هذا الصدد» وبيّنت أن تعاليم الإسلام غنية 
في تقدم آليات للتغلب. على تلك السلبية» لذلك وضّحت أن عمرو 
خالد فوّت فرصة كبيرة عندما لم يبرز دور الإسلام في كيفية معابحة 
أسباب السلبية. 

ما حديث عمرو خالد عن مرض عدم الجدية فقد بيّنت أنه ذكر 
وحوده بين شبابنا اليوم» ثم تحدّث عن بعض الشخصيات التي اتسمت 
بالجدية في تاريخنا الإسلامي وهي كثيرة بالفعل» لكنه لم يبيّن كيفية 
توليدهاء وشرحت أن هناك منهجاً متكاملاً لتوليد الشخصية الحادّة في 


الإسلام وأبرز عناصره اليوم الآخر لم يستفد منه عمرو خالد» لذلك قرّرنا 


أنه م يعالح الموضوع معالجة سديدة ومفيدة. 


والآن سأنتقل إلى مناقشة خخلقين آخرين مهمين ف بناء الشخخصية 
المسلمة وهما: الإتقانء والإرادة. ومن الطبيعى أن حديث عمرو خالد 
عنهما جاء نتيجة الخلل الموحود في التعامل معهما من جهة, ولأهميتهما 
ق بناء الحياة الاجتماعية من جهة ثانية» وسأتناول حديثه عن عدم 
الإتقان وعن الإرادة» وسأبيّن مدى الصواب ومدى النقص في معالحته 


لحذين المُلّقين. 


ثالثاً: الإتقان: 

جاء حديث عمرو خالد عن الإتقان بعد حديثه عن الإيجابية» 
وبين أننا نعمل لكن لا نتقن أعمالناء ويشمل عدم الإتقان كلاً من 
الميكانيكي والمدرس والطبيب وامحاضر والرياضي إلخ.... ثم تحدّث عن 
نظرة الغرب إلى المسلمين بسبب عدم إتقاتهم لأعمالهم ووصفهم هم 
بأنهم شعوب شعارات وكلام» وقد اعتبر عمرو خالد أن الإحسان يرادف 
الإتقان» وأورد عدداً من الآيات والأحاديث التي تحتوي على أحد 


مشتقّات كلمة الإحسان وفسّرها على أا تعنى الإتقان» وهو أحطأ في 


هذا حيناً» وابتعد عن المعنى الشرعى في أحيان كثيرة» والحقيقة إِنَّ 
الإحسان أوسع معنى من الإتقان» فهو يأ أحياناً بمعنى: التصدّق» أو 
الصفح» أو التجاوز عن الأخطاء إلخ.... وأبرز معنى شرعي له هو كونه 


لمرتبة العليا في الدنيا بعد الإسلام والإبمان كما وضّح ذلك الرسول ا 


في حديث جبريل الذي جاءه وسأله عن الإسلام والإيمان والإحسان» 
فقد نقل البخاري في صحيحه عن عمر بن الخطاب 99 قال: "بينما 
نحن عند رسول الله م ذات يوم إذ طلع علينا رحل شديد بياض 
الثياب شديد سواد الشعر لا يُرى عليه أثر السفر ولا يعرفه منا أحد حتى 
جلس إلى البي ج فأسند ركبتيه إلى ركبتيه ووضع كفيه على فخذيه 
وقال: يا محمد أخبرني عن الإسلام. فقال رسول الله ل: الإسلام أن 
تشهد أن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول الله م وتقيم الصلاة وتؤن 
الركاة وتصوم رمضان وتحج البيت إن استطعت إليه سبيلا. قال: 
صدقت. قال: فعجبنا له يسأله ويصدقه. قال: فأخيرني عن الإبمان. قال: 
أن تؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر وتؤمن بالقدر خيره 


وشره. قال: صدقت قال: فأحبرني عن الإحسان. قال: أن تعبد الله 


كأنك تراه فإن لم تكن تراه فإنه يراك. قال: فأحبرني عن الساعة. قال: 
ما المسؤول عنها بأعلم من السائل. قال: فأخبرني عن إمارتا. قال: أن 


تلد الأمة ربتها وأن ترى الحفاة العراة العالة رعاء الشاء يتطاولون في 


البنيان. قال: ثم انطلق فلبئت ملياً ثم قال لي: يا عمر أتدري من السائل؟ 
قلت: الله ورسوله أعلم. قال: فإنه جبريل أتاكم يعلمكم دینک" . 

وربما كانت ذروة الخطأ عند عمرو خالد تسميته أشياء ذات 
مسمّيات شرعية بغير أسمائها من مثل: "أقيموا الصلاة" فسمّاها إتقان 
الصلاة مع أن المقصود بالأمر بإقامة الصلاة هو الإتيان بأركان الصلاة 
وواجباتما وسننهاء واعتبر "إسباغ الوضوء" هو إتقان الوضوءء مع أن 
الإسباغ سئة من سنن الوضوء وهناك أركان للوضوء لابد من إتيانما من 
أحل أن يصح الوضوء. 

ثم أبرز عمرو خالد بعض النماذج التاريخية التي أتقنت في بعض 


أعمالها من مثل عمل خالد بن الوليد ر في غزوة مؤتة» ومن مثل عمل 


() متفق عليه واللفظ لمسلم. 


الرسول ج في الحجرة النبوية إلخ... ثم ذكر فتح القسطنطينية مثالاً بارزاً 


على الإتقان» ثم ذكر مرحلة أخرى نماذج من عدم الإتقان» ثم عدّد 


أسباب عدم الإتقان» وهي: 
- تعمد عدم الإتقان ليحمّق مكاسب مادية. 
ف الخهل: 
- الإهمال والتكاسل. 
- عدم إدراك لذة الإتقان. 
ثم ذكر في فقرة ثانية من حديثه عوامل الإتقان فعدّدها وهي: 
- أن يكون عندك هدف ف الحياة. 
- إرادة قوية. 
جا 
- العلم والخبرة. 
إذا تفخصنا الأسباب السابقة التي ذكرها عمرو خالد للإتقان 
وعدمه محل أغنا اساب ثانوية ىق غالب الأحيان» ولت أسبابا ركيسية 


لأا أسباب مرتبطة بحالات فردية» فهو قد ذكر أن عدم الإتقان مرتبط 


بتحقيق مكاسب مادية» أو بالجهل» أو بالإهمال والتكاسل» لكن الحقيقة 
أن شخصاً کن ألا ينقن عمله دون تحفيق أيه مكاسب مادية» وكذلك 
يمكن للعالم في أمر ما ألا يتقن عمله» ويمكن للشخص النشيط أن لا 


يتقن عمله. أمّا الأسباب التي ذكرها عمرو خالد في صدد الحديث عن 


أسباب إتقان العمل وهي: أن يكون عندك هدف في الحياة» وتمتلك إرادة 
قوية وصبراً وعلماً وحبرة» فهي ليست مرتبطة ارتباطاً خاصاً بالإتقان» بل 
هي مطلوبة لأداء أي عمل مهما كان المستوى الذي يُوَدُى فيه العمل» 
فلابد لكل عمل من هدف له قبل أدائه» ولابد له من إرادة من أجل 
إنجازه» ولابد من صبر أثناء إنحازه» ولابد من علم وخبرة قبل بداية إنحازه. 

والآن: بعد أن فتدنا الأسباب التي ذكرها عمرو خالد كأسباب 
عدم الإتقان والأسباب المباشرة للإتقان» نسأل: ما العامل الرئيسي الذي 
يود الإتقان في نظر الإسلام؟ العامل الرئيسي الذي يولّد الإتقان في نظر 
الإسلام عند المسلم هو مراقبة الله أو مراقبة الناس» وقد حرص الإسلام 
على أن تكون الأولوية لمراقبة الله» لذلك وجه المسلم إلى توليد اليقين 


بعراقبة الله له: فهو -تعالى - يسمع أقوالناء ويرى -تعالى - أعمالناء ويعلم 


-تعالى - إسرارنا ووسوسة صدورنا. 


ا ها لقي هى اللي يرد اة أا ن غ سال 2ه 
من قائل: ما كرشي أن أذ َة إلا هُوَ رَابِعْهُمْ ولا ê‏ 
سَادِسُهُمْ وَل ا 00 ع ها کا 2 
ا عَمِلُوا يوم القِيَامَةِ إن الله َكل ل شَنْءٍ عَلِيمٌ 400 (المحادلةم» وقال 
00 ولد حَلَقْنَا الإنسَانَ وَتَعْلَمُ ما وسوس به نَفْسْهُ وحن أَقْرَبُ لله 


مخ خثل الؤريك ردم إذ كلقي الان عن البمين ون الال قبي 


- 


ل إا لذ زیت غنيك ور € (ق)» وقال 0 
لوأَسِدُوا فَوْلَكُمْ او اجْهَرُوا به إَِه عَلِيمٌ بِدَاتِ الصّدُورٍ 06 ألا يَعْلَمُ مَنْ 
علق وهو اللَطِيفُ البرُ 0 (الملك)» وما عن رؤيته 
ل لما نفعل» فقد قال: وما تكو َكُونُ في شان وما تلو مئه من قران وا 

ERE e 


(۵۷ ما يَلفِظ من قَوْلٍ 


سوب بن ا 


قال: لوَعِندَةُ مَفَاتِحُ الْعَيّب لك E‏ د هُوَ وَيَعْلّمُ ما في ال وَالْبَحْرِ 


لذ يَعْلَمُّهَا وَل حَبَةِ في ظلَمَاتِ الأَرْضِ وَل رَطْبٍ وَل 
کتاپ مين رهم وهو الذي -- لي وَيَعْلَمُ ما 

خم بالتهار ثم بعكم فيه ليفضى أل مُسَمّى ثم إل مزجفكم ثم 
- ا كُشُمْ تَعْمَلُونَ (.») (الأنعام)» أمَا عن مراقبة الناس فقد 


نا E‏ َقَِ 
ي 


وضعها القرآن الكريم في مرتبة تالية بعد مراقبة الله فقال 4# 
لوقل اغْمَلُوا فَسَيْرَى الله عَمَلَكُمْ ورَسُولَة وَالْمُؤْمِنُونَ4 راتوبة ٠٠‏ ). 
الخلاصة إن عمرو خالد أخطأ في تفسير بعض ألفاظ القرآن الكريم 
والديت الشريق: سيدا وابتعد عن المعنى الشرعي ھا حيناً آخرء كما 
أحطأ في تحديد العوامل التي تؤدّي إلى عدم الإتقان» كما أحطأ في تحديد 
الأسباب التي تؤدّي إلى الإتقان» ووضحنا أن الإسلام يربط بين الإتقان 
وبين مراقبة الله لذلك تعدّدت الآيات القرآنية التي تحدّثت عن سمع الله 
تعالى» ورؤيته وعلمه -تعالى- بأقوالنا وأسرارنا وإظهارنا إلخ... وكان على 
عمرو خالد أن يعمّق هذا الإحساس براقبة قبة الله -تعالى - عند المسلم كي 


يولد الإتقان عنده. 


رابعاً: الإرادة: 


اهتجٌ عمرو خالد بالإرادة واعتبرها الأصل في المرحلة الثانية لمشروع 
"صتاع الحياة" التي سيتم فيها فك قيود بلاد المسلمين» بعد أن تم في 
المرحلة الأولى فك قيد المسلم الشخصيء وعرّف عمرو خالد الإرادة 
فقال: "الإرادة قوة ححفية وهائلة إذا خرحت تعمل العجائب» والإرادة 
تحبو وتكبر"» ثم تساءل في موضع آخر من برنامحه فقال: "كيف نبني 
الإرادة؟" فأجحاب: 
- بالقدرة على تخيّل الهدف. 
- ملء العقل بتفاصيل الهدف ونتائجه. 
- تخيّل الحنة. 

راف إنه ا م أن رف الإزلاة ترا ووا فهو فد 
تحدّث عن بعض أعمال الإرادة ونتائج وحودهاء كما لم يستطع أن يحدد 
كيفية بنائهاء فالإرادة قوّة نفسية تتولّد نتيجة تربية معيّنة تجعل الإنسان 
قادراً على التحكم بذاته» وتأن نتيجة مجاهدة الشهوات والتحكم فيها 
وإحضاعها وعدم الخضوع لماء فهناك حب الطعام والشراب» وهناك حب 


النساء والمال إلخ... فهذه الشهوات هي التي تستعبد الإنسان» وتضعف 


إرلاتهة. وشاهدتها عو الذي هاي الاراذة الذلك. فاسان غير بين 
طريقين: إما أن يُعَبّد ذاته لشهواته فيصبح ضعيف الإرادة» وإما أن يُعَبّْد 
ذاته لله فيصبح قوي الإرادة» لذلك فإنٌ حديث عمرو خالد عن بناء 
الإرادة بتخيّل الهدف وملء العقل بتفاصيل الهدف ونتائجه وتخيّل الحنة 
ليس حديثاً صحيحاً عن كيفية بناء الإرادة» بل هو خاطئ» فتخيّل 
الحدف وملء العقل بتفاصيل الهدف وتخيّل الحنّة لا يولّد إرادة» بل هي 
أعمال عقلية وتخيّلية بعيدة عن الإرادة وهي تبني في أحسن الأحوال 
الخيال والعقل» والحقيقة إن تعامل المسلم مع الحتة يحب أن يكون ليس 
بتخيّل الحثة بل برحاء الحتة ونعيمهاء والخوف من النار وححيمهاء هذا 
ما يبني الإرادة ويساعد على تقويتها والتغلّب على سيطرة الشهوات. 

ومن أغرب الأمور التي دعا عمرو خالد المشاهدين إليها الجري كل 
يوم لمسافة ستة كيلومترات ويصبح الحري في الأسبوع لمسافة )٤١(‏ 
كيلومتر» وهي تعادل مسافة سباق الماراثون المشهور عالمياء واعتبرها 


الوسيلة الرئيسية التي تبني الإرادة وتقوّيهاء ويمكن أن تكون مثل هذه 


الدعوة مقبولة من شخص غير مسلم لا يملك منهجاً ولا وسائل تساعده 
على بناء إرادة مَنْ حوله» لكن أن تأت هذه الدعوة من عمرو خالد 


الذي أعلن أن مرجعيّته الإسلام» وهذا الإسلام يمتلك عشرات الوسائل 


لبناء الإرادة وتقويتها وشحذها في اليوم والليلة» وأبرزها العبادات التي 
تشمل الصلاة والصيام الرّكاة والحج والذكر وتلاوة القرآن إلم...» ويبداً 
بناء الإرادة منذ أذان الفجر حيث يكون المسلم مشدوداً إلى فراشه» 
فكان على عمرو خالد أن يحثٌ هذا المسلم على القيام إلى الصلاة في 
أول وقتهاء وف الذهاب إلى المسجد, لأنّْ مكابدة شهوة النوم والذهاب 
إلى المسجد من أول الوسائل التي تبني الإرادة» ثم كان على عمرو خالد 
أن يطلب من المسلم أن يعقل ما يقرأه في صلاته» أو ما يسمعه من 
الإمام لأنْ ابن عباس وا يقول: "ليس لك من صلاتك إلا ما عقلت" 
وهذا العقل لما يقرأ أو لما يسمع من أهم الوسائل التي تقوّي الإرادة وتجعل 
صاحبها قادراً على التزكيز وعدم التشتّت الذهني» وعلى التحكم 
-في النهاية- بذاته. ثم كان على عمرو خالد أن يدعو المسلم إلى الالتزام 


بصيام شهر رمضان» وأن يدعوه إلى أن يصوم بعض الأيام متنفلاً في 


الأشهر الأحرى لأنَ هذا الصيام يقوّي الإرادة» إذ يمتنع المسلم في هذا 


الصيام عن شهوات محبوبة لصيقة بذاته وهي شهوات الطعام والشراب 
والنساء من أجل محبوب أعظم هو الله تعالى. وكان على عمرو خالد 
-أيضاً- أن يدعو المسلم إلى الالتزام بأداء الرّكاة وإخراج الصدقات مع 
توحيه قلبه إلى نيل رضوان الله تعالى» لأنْ عمل ذلك ينمّي الإرادة» فأداء 
الرّكاة وإخراج الصدقات فيه تعظيم لأمر الله على تعظيم المال» والتعلّق 
به» والبخل في إنفاقه الذي هو مغروس في أصل الفطرة البشرية. وكان 
على عمرو خالد بعد ذلك أن يحث المسلم على أداء فريضة الحج؛ لأنَّ 
عمل ذلك يرتقي بالإرادة» فالقيام بالحج حضوع لأمر الله بتحمّل أعباء 
السفر ومشاقه وتعريض النفس للأهوال والمتاعب والابتعاد عن الأهلء 
وإنفاق الأموال» وعدم الخضوع لحظوظ النفس في الراحة والسلامة 
والبخحل وعدم الإنفاق. 

هذه بعض الوسائل التي تقوّي الإرادة» وهي عبادات لا يتم إسلام 
المسلم ولا إعانه إلا بأدائهاء والتي كان على عمرو خالد أن يتعمّق فيها 


الشرعية السليمة» ناهيك عن العبادات الأخرى كالأذكار وتلاوة القرآن 
والقيام والاستغفار وصلاة الضحى إلخ... 


الخلاصة إِنَّ عمرو خالد لم يعرف الإرادة تعريفاً صحيحاً كما لم 


يصب في حديثه عن عوامل بنائهاء ولم يتحدّث عن دور العبادات من 
صلاة وصيام وركاة وحج في بنائها وتنميتها وتطويرها والارتقاء بحاء مع أنه 
هدف أصيل في فرضها على المسلم. 

استعرضنا في ما سبق أربعة أخلاق تعرّض ها عمرو خالد في 
مشروعه النهضوي من أجل بناء الإنسان المسلم» وهي: الإيجابية» الجدّية» 
الإتقان» الإرادة» لكننا وحدنا في النهاية أن معالحته ها تتراوح بين 
السطحية والخطأ. والأهم من ذلك عدم التوجّه إلى استلهام الإسلام 
والاستفادة من آلياته ورؤاه وطروحاته في تطوير الشخصية المسلمة ودفعها 


إلى التعاقي من كل ما تعانيه. 


عمرو خالد وبرنامج 'صناع الحياة": هل يصنعان نهضة ؟ 


(الحلقة الثالثة) 


تحدثت في الحلقتين الماضيتين في دراستي عن عمرو خالد وبرنامج 
"صناع الحياة" عن معالحته لأربعة أحلاق في مشروعه النهضوي هي: 
الامجابية» والجدية» والإتقان» والإرادة. وبيّنت كيف أن معالحته ها تتراوح 
بين السطحية والخطأء والأهم من ذلك عدم التوجّه إلى استلهام الإسلام 
والاستفادة من آلياته ورؤاه وأطروحاته في تطوير الشخصية المسلمة ودفعها 
إلى التعائي من كل ما تعانيه» وسأكتفي بهذه الأخلاق الأربعة كنماذج في 
معالحة قضايا أخلاق الفرد المسلم» وسأترك بقية الأخلاق التي تطرّق ها 
مكتفياً بما قدّمت لأنتقل إلى دراسة نوع آخحر من القضايا التي أثارها 
عمرو خالد وهي مرتبطة بالنهضة من مثل: أهمية الوقت» واستخدام 


العقل. 


أولاً: أهمية الوقت: 


أشار عمرو خالد في الحلقة التي خصّصها للوقت عن أهمية الوقت 
وأنه لا قيمة له عندنا ودلّل على كل ذلك بإحصائيات منها: أن المواطن 
عندنا ينفق 75/ من وقته في التلفزيون» و ۲۸/ في أشياء لا قيمة اء 
وأنّ متوسط العمل لدينا ۲۷ دقيقة» ومتوسط العمل في اليوم في الغرب 
من ست ساعات إلى سبع» وحث المشاهدين على تقسيم اليوم إلى أربعة 
بحالات نشاط: عمل» عبادة» رياضة» اجتماع» فدعا في مجال العمل إلى 
زيادة وقت العمل المفيد ودعا في محال العبادة إلى القيام قبل الفجر بربع 
ساعة وإلى أداء ركعتين قبل الفجر والدعاء والذكر وتلاوة القرآن إل...» 
ودعا في جحال الرياضة إلى ممارستها بمقدار نصف ساعة في اليوم» ودعا في 
جحال التواصل الاحتماعي إلى تخصيص نصف ساعة للزوحة والأولاد 
والوالدين والأقارب إلم... 

ثم بين أهمية الوقت في الإسلام فذكر بأنّ الله أقسم بالوقت في 
سورة العصر لأهمية الوقت» ووضّح أن كل شيء مرتبط بالوقت في ديننا 


من الصلاة والركاة والصوم والحج, ونقل بعض الأقوال المأثورة من مثل: 


"أنا يوم جحدید» وعلى عملك شهید» فاغتنمى فإني 5 أعود أبدا", و 


ضرب أمثلة من التاريخ الإسلامي لبعض الشخصيات التي استغلت وقتها 
أروع استغلال من تاريخ أمتنا القديم والحديث, ثم قدّم للمشاهدين 
نصائح تساعدهم على الاستفادة من الوقت وهي: تحديد الهدف» 
واستخدام ورقة الوقت التي يجدول فيها وقته ويكتب فيها ما يود عمله» 
ويكتب فيها جدول مواعيده» كما دعا مشاهديه إلى عدم صحبة الناس 
الفارغين» ودعاهم إلى محاسبة أنفسهم كل يوم. 

وإذا استعرضنا ما قاله عمرو خالد عن الوقت وحدنا أنه دار حول ثلاثة 
حاور: 

الأول: تشخيص ظاهرة إهدار الوقت أو عدم الاستفادة منه في مجتمعناء 
و عقد مقارنات بين امحتمعين: العربي والغربي في استغلال الوقت. 

الثائي: تقديم أدلة من القرآن والسنة على أهمية الوقت من مثل قسم الله 
تعالى به وتوضيح ارتباط العبادات من صلاة وصيام وركاة وحج بأدق 
المواعيد المنبثقة عن حركتي الشمس والقمر» وتفصيل الحديث عن بعض 
النماذج التاريخية التي استغلت وقتها أروع استغلال إلم... 


الثالث: اقتراح الحلول والعلاج من مثل زيادة وقت العمل وتقسيم اليو 
وحدولته» وعمل ورقة الوقت وتسجيل الأعمال المراد تنفيذها والقيام قبل 
الفجر بربع ساعة إلخ... 


أن الحديث عن الظاهرة ليس شيعا حديداً وان كلامه في المحاور الثلاثة 
عن أدلة أهمية الوقت وعن الحلول المقترحة مماثل لكلام الوعاظ في 
المساحدء والخطباء في صلاة الجمعة» والأساتذة في المدارس» والمزبون مع 
أتباعهم, وا محاضرون في ندواتمم إلخ... ومع ذلك فإِنٌ المجتمع مازال يعاني 
من الظاهرة نفسها لمدة قرن ويزيد» فلماذا لم تتعاف الأمّة للآن من هذه 
الظاهرة؟؟ 

السبب أن عمرو خالد لم يحاول أن يحدد العامل الرئيسي وراء 
وحود هذه الظاهرة لان المعالجة تكون بتحديد العامل الرئيسي أو مجموعة 
العوامل التي أدّت إلى الظاهرة» ثم يوضع حدول الحلول بعد ذلك. 

السبب الرئيسي الذي أدّى إلى إهمال الوقت وعدم استغلاله 


وضياعه هو فقدان الفرد عندنا الإحساس بذاته» وضعف الامتلاء 


المعنوي» ويكون العلاج بتنمية الإحساس بالذات» وتغذية الامتلاء 
المعنوي» ويؤكد ذلك أننا لو استعرضنا الأسباب التي تجعل الفرد الغربي 


مدركاً لأهمية الوقت» حريصاً على الاستفادة منه» لوحدنا ذلك نتيجة 


الإحساس بذاته ونتيجة الشعور بأهمية شخصه وبأنّ له وزناً وليس كمّاً 
مهملا وبأنَ له دوراً في مجتمعه ومحيطه ودولته» هذا الإحساس والشعور 
بالذات هو الذي يدفعه إلى الاستفادة من كل دقيقة من وقته. 

ويؤكد ذلك أن مسلم العصور الماضية الذي كان يستغل وقته 
أحسن استغلال في الزمن الماضي كان يحس بذاته» وكان ممتلقاً معنوياً 
وتحلّى ذلك الامتلاء المعنوي من خلال يقينه بعبوديته لله تعالى وهي 
تختلف عن أيّة عبودية أحرى» فهي عبودية لرب عظيم قادر قيوم رزاق 
خالق قوي واسع مالك سميع بصير إ...» وتمنحه تلك العبودية شعوراً 
بالسعادة» وحرصاً على تنمية ذاته» وتوجهه لأداء دور كوني بالنسبة لكل 
الخلائق المحيطة وتدفعه كل تلك المهمات إلى الاستفادة من كل ثانية من 


وقته. 


ومن العوامل الأحرى 0 التي ساعدت مسلم العصور الماضية على 


الامتلاء المعنوي -أيضاً- يقينه بأنه من أتباع الرسول محمد ج الذي 


هو خير الرسل وأكرمهم وأشرفهم» لذلك فهو يحرص على ستته ف عبادة 
الله تعالى وتطهير النفس» وهداية الناس» والصدع بالحق» والعدل بين 
المخلوقات» ويستفيد من كل جزئيات وقته لتحقيق ذلك. 

الخلاصة التي يمكن أن ننتهي إليها هي أن عمرو خالد لم يتوصل 
إلى حل مناسب لقضية إهمال الوقت عند المسلم المعاصرء و السبب في 


ذلك أنه لم يحدد العوامل التي ولّدت تلك القضية. 


ثانياً: استخدام العقل: 
اعتبر عمرو خالد في حديثه عن استخدام العقل أن المسلم لا يريد 
أن يفكر في الوقت الحاضرء وهو لا يخترع» ونحن مقلدون ومستهلكون 


ولسنا منتجين» وعدّد أسباب ذلك فذكر أربعة أسباب: 


)20 إن تعاض لكل العوامل التي تسيّب الامتلاء المعنوي عند المسلم من مثل صفات 
لله والدعاء والارتباط بالرسل والإمان بالملائكة إلخ... لأنّ المقام لا يتسع لذلك. 


-١‏ التعليم : أسلوب التعليم قائم على التلقي. 

؟١-‏ المنزل : التربية قائمة على التلقي كذلك. 
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4- الفهم الخاطئ للدين : قليل من المسلمين يؤمن بان التفكير فريضة 


إسلامية يأثم من يتركها. 

ثم تحدّث عمرو حالد عن العقل في الدين الإسلامي فذكر أنه أكثر 
دين تحدّث عن العقل فوردت بعض الكلمات المرتبطة بالعقل والتفكير 
عدة مرات من مثل: "يعقلون"» "الأبصار"» "الحكمة"» "البصيرة"» "أفلا 
يبصرون"» "لقوم يتفكرون" إخ...» ونقل بعض الأحاديث من مثل 
القول: "كيف عقل صاحبكم؟ إنما يتعاظم الناس يوم القيامة عند الله 
على قدر عقوهم" ومن مثل القول في الحديث القدسي: "بك أعطي "أي 
العقل و بك لخد وبك أب وبك أعائت: "١‏ 99 


ثم تحدّث عمرو حالد عن المسلمين الأوائل وإبداعاتهم في جال 


0 م تنبت صحة هذه الأحاديث حت أن بعض الحققين قال: "كل الأحاديث التي 


وردت عن العقل ١‏ يثبت منها شيء". 


علم المثلثات والحبر واختراع الصفر وتشريح الجسم وتوصيف واكتشاف 
دودة الأرض وابتكار علم الاجتماع وعلم النحو وآلة التصوير إل... 

ثم تحدّث عمرو خالد عن العوامل التي تؤدّي إلى تنمية القدرة على 
التفكير فحدّد أتما وحود هدف في الحياة والقراءة الكثيرة» والاحتكاك 
بالناس» وانتقاء مدحلات العقل» والقدرة على التحمّل» والاشتراك في 
مجموعات العمل. 


وإذا استعرضنا ما قاله عمرو خالد بحد أنه تحدّث عن أزمة الإبداع 


عند المسلم المعاصرء فقَدّم كلاماً عاماً عن العقل» واستفاد من الآيات و 
الأحاديث التي ورد فيها الثناء على التفكير و التدبّر والحضّ عليه» كما 
استفاد من التاريخ فتحدّث عن العلماء المبدعين وعن بعض المخترعات» 
لكنه لم يوقق في حديثه عن أسباب أزمة الإبداع العقلي» لأنّ الأسباب 
التي ذكرها عمرو خالد ليست هي الأسباب الحقيقية لأزمة الإبداع» بل 
سببان منها وهي: أسلوب التعليم و أسلوب التربية القائمان على التلقي 
يدحلان في المشكلة التربوية للمسلم المعاصر» أما السببان الآخران وها 


عدم انتقاء وسائل الإعلام للبرامج المفيدة لبناء العقل والفهم الخاطئ 


للدين» فهما نتيجة لأزمة الإبداع و ليسا سنا ها 


و السؤال الآن: ما هي الأسباب التي ادت إلى أزمة الإبداع؟ هنالك عدة 
أسباب هي : 

الأول: التصوّف الغالي الذي اعتبر أن التوصّل إلى الحقيقة يأ عن طريق 
الكشف وليس عن طريق الاجتهاد العقلي مما اذى إلى انعطاف أساسي 
في مسيرة العقل الإسلامي وتعطيل جانب من فاعليته وإبداعه وإطفاء 
حذوته» وبخاصة إذا عرفنا أن التصوّف انتشر في كل أنحاء المجتمع 
الإسلامي وترسّخ ف كل زواياه. 

الثاني: اعتبرت بعض أصناف العقيدة الأشعرية أن الأسباب لا تفعل 
بذاتما إنما تفعل بإرادة الله تعالى» فالنار لا تحرق بذاتما والسكين لا تقطع 
بذاتماء إنما يحدث ذلك بإرادة الله تعالى» وهم يعطّلون مبداً السببية الذي 
يقوم عليه العلم الحديث المرتبط بالتجربة» وهم عندما قالوا ذلك قصدوا 
الرد على القائلين بِقِدَّم العام وبِقِدَم الأسباب» وهم عندما ردّوا الخطأ 


وقعوا في خحطأ مقابل» فالأسباب ذاتما مع يقيننا بأنّ الله تعالى وراءها تدل 


على عظمة الخالق وليست بديلاً عن الخالق» وكما قال عنهم ابن تيمية 


عندما فعلوا ذلك ل يقيموا ديناً ولا دنيا . 

الثالث: انقسم التعليم في القرن التاسع عشر إلى نوعين من التعليم: مدني 
وشرعي» وبدأ محمد علي باشا ذلك في مصر في غمرة نقله النموذج 
الأوروبي» ثم تبعته الخلافة العثمانية في اسطنبول» وشكل ذلك شرعاً كبيراً 
في الكيان الثقافي للأمّة فقد كانت العلوم الدينية والدنيوية مترابطة خلال 
اثني عشرة قرناً سابقاً وكان يغدّي بعضها بعضاًء فعندما حدث ذلك 
الانقسام توقفت العلوم الشرعية عن النمو ما أذّى إلى اضطراب وضمور 
في حيوية العقل الإسلامي وفاعليته وإبداعه» وصرت جحد العالم المسلم 
المعاصر مطّلعاً على العلوم العصرية جاهلاً بالعلوم الشرعية أو العكس. 
الرابع: تعرّضت الأمّة خلال القرنين التاسع عشر والعشرين إلى عملية 


تغريب عاصفة كانت تستهدف استئصال الإسلام لكنها لم تنجح في 


(' لا أريد أن أفصّل الكلام في هذين العاملين اللذين أديا إلى أزمة الإبداع لأنّ 


ذلك إنما نححت في بلبلة الذات المسلمة واهتزازهاء وأدّى ذلك إلى 
ضعف الأداء العلمي والإبداع العقلي. 
والآن: كيف يمكن أن نحل أزمة الإبداع العقلي عند المسلم 


المعاصر؟؟ 


لابد من معالحة الأسباب السابقة ويكون ذلك بمعالحة التصوّف 
الغالي والعقيدة الأشعرية بدراسات حديثة والاستفادة من الدراسات 
القديمة في هذا الحالء أما بالنسبة لقضية التعليم المدني والشرعي فيجب 
أن يتوفر العام الذي يتبحّر ويتعمّق في العلوم الشرعية والعلوم العصرية. 

في النهاية نقول أن المسلم المعاصر يعاني من مشكلة الإبداع 
العقلي» وهي المشكلة التي شخّصها عمرو خالد لكنه لم يقدّم حلولاً ها 
لأنه لم يوفق في تحديد الأسباب الحقيقية. 

والآن يمكن أن نخلص إلى النتائج التالية من حديثنا السابق: 

رصد عمرو خالد ظواهر مرضية وغير صحية يعاني منها المسلم 


المعاصر في محال الأخلاق الفردية» وفي مجال الحياة الاجتماعية» وقد التقى 


في هذا الرد مع كثير من المصلحين الذين أحسوا بحذه المشاكل منذ مطلع 
القرن العشرين. 

فق عمرو خالد في تشخيص ظاهرتي الوقت والإبداع العقلي» 
لكنه لم يوفّق في تحديد أسباب الظاهرتين ولا الحلول المناسبة لهما. 


اعتمد كثيراً على التاريخ في الإسلامي» مستشهداً بالنماذج التاريخية 
والوقائع التاريخية التي تدعم وجهة نظره. 
استشهد بالآيات الكرعة» والأحاديث الشريفة» والآثار الى تتعلق 


بموضوع حديثه» وشرحها. 


ردا على التعقيبات : 


لا يقوى برنامج 'صناع الحياة' على إحداث نهضة 


كتبث سلسلة مقالات عن برنامج "صناع الحياة" لعمرو خالد في 
بحلة "النور"» ونشرت "النور" بعض الردود التي وردتما على المقالات» ثم 
نشرث مقالاً في جريدة "ال حياة" عن الموضوع ذاته بتاريخ ۲۳/٤/٠٠٠٠م‏ 
تحت عنوان: (برنامج "صناع الحياة" للداعية التلفزيوني عمرو حالد: فِعْل 
نحضة أم بيع أوهام؟) وقد تناقلت عدة مواقع في شبكة الانترنت المقالات 
التي نشرتها في "النور" و"الحياة" وعلّقّت عليهاء كما أنزلت قناة "العربية" 
التلفزيونية المقال الذي تشر في جريدة "الحياة" في موقعها الالكتروني» وقد 
ورك عشرات التعليقاك عه 

احتهدت أن أطلع على الردود قدر الاستطاعة» وقد تبيّن لي أن 
هناك بعض التوجّس من مراحعتي لبرنامج "صتاع الحياة" لعمرو خالدء 
وهو مرتبط بالتوجّس من النقد والمراجعة والمناقشة بشكل عام في المناخ 


الثقاثي الإسلامي» وهذا التوّس غير صحي» ويدلٌ على ضعف فاعلية 


التفكير في الثقافة الإسلامية المعاصرة» وهو مناقض للصورة الثقافية 


القديمة» فقد كانت هناك مناقشات وردود وانتقادات باستمرار» فقد انتقد 


الشافعي أستاذه وشيخه مالك بن أنس في فصل كامل في كتاب "الأمَ" 
أسماه "احتلاف مالك" وناقش فيه موقفه من حديث الآحاد» كما رد 
الشافعي أيضاً على أبي حنيفة من خلال تلميذه محمد بن الحسن 
الشيباني» وقد كانت السجالات والحاورات والنقاشات والردود 
والانتقادات والنقاشات مستمرّة على مدار التاريخ الماضي بين امحدّثين 
والمفسترين والمورّحين واللّغويين والنحاة والفرق» وبين مدرستي البصرة 
والكوفة في النحو واللّغة» وبين مدرسة أهل الرأي وأهل الحديث في 
إصدار الفتوى إلخ...» وقد أَنْرَت كل تلك الحاورات والردود والانتقادات 
الحياة الثقافية الإسلامية» وحعلتها حية بكل معنى الكلمة» ودفعتها إلى 
الأمام» وجدّدت في كثير من المسائل والآراء والأفكار. 

ومن الواضح بأنني عندما توجّهت لراجعة برنامج "صنّاع الحياة" 
عند عمرو خالد لم أتعرّض لشخصه ولا ليئته ولا لعائلته إلخ...» إنما 


نظره» ثم أناقشها علميّاً وشرعيّاء وأحرص على أن يكون الإسلام هو 
المرجعيّة التي أرجع إليها لمعرفة الصواب والخطأ في أقوال عمرو خالد 
وتقديراته وأحكامه» وكنت مقتدياً ومتابعاً لعلمائنا الأوائل في حواراتهم 
ومناقشاتحم واستدراكاتهم ونقدهم لبعضهم بعضاً. 
وقد ذكر بعض المعقّبِين على مقالاتي بأنّ نيّة عمرو حالد هي نشر 

الخير وحل مشاكل الأمّة» وهو قد قصد الإصلاح» وهذه النيّة وحدها 
تكفي لقيامه هذا العمل» وأردٌ على هذا الكلام فأقول: بان النيّة الخيّرة 
وحدها لا تكفي للقيام بالعمل» بل كما قال القاضي عياض لابد للعمل 
من شرطين: "الأول أن يكون حالصا والثانى أن يكون صواباً". 
والإخلاص يعني انتفاء الشرك في النيّة والقصد» والصواب يعني أن يكون 
موافقاً للسنّة في العمل والتنفيذ» هذا في محال الأعمال الشرعية والعباديةء 
وفي حالة حديثنا عن برنامج "صنّاع الحياة" وعمرو خالد فن النيّة 
الخالصة لا تكفي وحدها للقيام بالعمل» فلابد له من أن تكون عدته 
العلمية مستوفاة أيضاً. ولأضرب مثالاً يوضّح ذلك فلنفرض شخصاً 


مسلماً صا حاً يحب عمل الخير والنفع للمسلمين» ونيّته حالصة لله في أي 


عمل يعمله» وأراد أن يكون جرّاحاً للقلب ومن كبار الجرّاحين في العالم 
ليرفع سمعة المسلمين» وينفع المسلمين وتعم إفادته لهم فلا يكفي توفر 
هذه النيّة عنده لكي يعطيه أيّ مسلم جسده ليحدث جراحة معيّنة في 


قلبه» فلابد من أن يردف النيّة السابقة بدراسة علمية في إحدى 
الجامعات الراقية» ثم يتبع ذلك بتخصص ف أحد المستشفيات المشهورة» 
ثم يكمل ذلك بإثبات تمكنه العلمي والعملي من خلال مؤتمرات 
وعمليات يجريها أمام علماء متخصّصين تؤكد جدارته بصورة حقيقية» 
ويهذا يكون قد امتلك هذا المسلم شرطي العمل الصحيح وهما: النيّة 
والتأهيل الكامل لإجراء عمليّة جراحية» ويحذه الصورة يمكنه أن ينفع 
المسلمين» ويمكن لأيّ مسلم أن يُسلّمه قلبه. 

وبالعودة إلى الحديث عن برنامج "صتاع الحياة" وعمرو خالد فأنا 
لم أتناول نيّنه ولم أتوققف عندها في لحظة من اللحظات» لأنّ هذا غيب 
من جهة؛ وأنا أحسن الظنّ به فأفترض حسن النيّة عنده فيما يعمل من 
حهة ثانية» لكن ما استوقفني هو كيفية تناوله للأمراض التي تحدّث عنهاء 


والعلاج الذي رمه لأمراض المسلم المعاصر: السلبية» وعدم الحدّية» 


وعدم الإتقان» وضعف الإرادة» وإضاعة الوقت» وضعف الإبداع إلخ...ء 


فقد أوضحت وقدّمت الدليل على ذلك من خلال متابعة دقيقة لحلقات 
البرنامج أنه في غالب الأحيان لا يتوصّل إلى الأسباب الحقيقية للمرض» 
ولا يتوصّل إلى الحلول المناسبة لمعالحة المرض» ما جعلني أحكم في النهاية 
أنه لن يحقّق نمضة لأنه لا يملك الحصيلة العلمية والمعرفية والشرعية التي 
تحعله ينجح في علاج أمراض المسلم المعاصر وهي الخطوة الأولى التي 
يحب أن ينجح فيها أيّ مواحه لشؤون النهضة. 

لم يتناول التعقيبان اللذان نشرتمما "النور" على مقالاقي شيئاً ما 
كتبت» فالتعقيب الأول للأحت (ابتهال قدور) جاء خالياً من مناقشة 
أيّة فكرة طرحتهاء ما عدا الإشارة إلى بداية مقالي الأول وحاتمته» ومع أني 
ناقشت في ذلك المقال خُلّقَئْ السلبية وعدم الجدّية» وبيّنت القصور في 


تحديد أسبابمما وق كيفية معالجتهما عند عمرو خالد وخحتمت ا موضوع 


م 


بأل : يعالج الموضوع لن النهضة هي بناء الإنسان بناء صحيحا 
وتخليصه من أمراضه وهو لم يصب في ذلك» وليست النهضة جمع الثياب 


المستعملة فهذه أعمال خيرية شهدنا الكثير منها في العقود السابقة» ومع 


مثل: حفر الآبار» وإنشاء المستشفيات» وكفالة الأيتام» وإنشاء المدارس 


ا أنه سيقيم نمضة بل كان واضحا آله يقصك عملا غيرياً معيياً: 
ب فد مرا او ي غ أن يشيع جات وروا جافاة 
إلخ...» وأنا لا أقلل من قيمة هذه الأعمال الخيرية» بل هي أعمال فيها 
نفع عظيم وأحر كبير» لكن هذا شيء والنهضة شيء آخر. أمّا التعقيب 
الثاني فقد كان للأخ (محمد عبدالموحود أبو حوات) فقد عقب على 
حديثي عن أزمة الإبداع عند المسلم المعاصر» وأضاف أسباباً معاصرة 
ترتبط بنظم الحكم والتعليم وعدم وحود ميزانيات للإبداع إلم...» ومع 
اتفاقي مع الأخ المعمّبِ فيما ذهب إليه» فالحقيقة أنني في حديثي عن 
معالجة عمرو خالد للنهضة تعرّضت للأسباب التي في مقدوره أن يعالجها 
وهي الحجانب العلمي والشرعي» ما ما يتعلّق بميزانيات التعليم ومناهج 
التعليم ودور الحكومات في حل مشاكل الإبداع فهذا ما ابتعدت عن 
التعّض لهء لان ذلك ليس في نطاق قدرات عمرو خالد أصلاً. 


متعدّدة منها: محال تحديد العوامل التاريخية التق أضعفت الأمّة» وبجال 
تحديد أيّ العوامل أشدٌ تأثيراً: العسكري أم الاقتصادي أم السياسى أم 
الاجتماعى إلخ...ء ومجال تحديد المنعطفات الرئيسية الق متت بها الأمّة 


بدءاً من الخلافة الراشدة وانتهاء بالدولة السلطانية وأسباب ذلك» وبجال 
دراسة العلوم الإسلامية وتطوّراتما والعناصر التي دخلتها كمذهب الذرّة 
والمنطق والفلسفة وتأثيراتها على المسلم في التاريخ الماضي» كما يتطلب 
إحداث نحضة رصيداً علميّاً في محال دراسة الفِرّق الإسلامية ونشأتماء 
وتحديد دورها في إضعاف كيان الأمّة» ويقتضي إحداث نحضة دراسة 
العقل الإسلامي وتطوّراته والعوامل التي أضعفت فاعليته» ودراسة البناء 
النفسي للمسلم على مدار التاريخ ودراسة العوامل التي أفقرته» كما 
يستدعي إحداث نهضة دراسة تحربة الحضارة الغربية التي تشكل تحدّياً 
رئيسياً لأمتناء يستدعي ذلك دراسة نشأتماء وتطوّراتماء وعناصر قَوّتماء 
ونقاط التصادم بينها وبين حضارتناء وكيفية الاستفادة منها إلخ...» كما 


يستدعى إحداث نمحضة دراسة التجارب المعاصرة وأسباب فشلها كتجربة 


محمد علي باشا في القرن التاسع عشر والتجربة القومية في القرن العشرين 
ومقارنتهما بالتجربة اليابانية والصينية إلخ... 

هذا بعض ما يجب أن بمتلكه من يتصدّى لإحداث نمضة في الأمّة 
منذ البداية» فهل يمتلك عمرو خالد هذا الرصيد؟ لا أظئه يمتلك على 
ضوء المراجعة المفصّلة لحلقات برنامج "صتاع الحياة"» والتي قدّمتها في 


مقالات سابقة. 


( تعقيب على ندوة "تلغزيون المستقلة" حول مبادرة حزب الوسط 


المصري ) 
إلى أي حد سينجح حزب الوسط في حل أزمة الحركة 
الإسلامية ؟ 


إن تأسيس حزب حدث مهم ف تاريخ الأمّة ولابد له حت ينجح 
من أن تتوفر له شروط موضوعية وذاتية» فهل تحقق مثل ذلك عند تشكيل 
حزب الوسط؟ لنتفحص الظروف الموضوعية الحيطة بأمتنا فماذا نرى؟ 
نرى الصورة التالية : 
-١‏ تعثّر أحلام النهضة التي أطلقها المشروع القومي العربي خلال القرن 
الحالي في الاستقلال والحرية والرحاء الاقتصادي والفعل الحضاري إلخ... 
؟- وحود أزمات في مختلف محالات حياتنا الاقتصادية والسياسية 
والاحتماعية والثقافية إلخ... ولا أمل بحلول قريبة. 
-٠‏ وجود أخطار حقيقية تحدد وجود الأمّة بعد قيام إسرائيل عام ١۹٤۸‏ 


وبعد اتحزامنا أمامها في عدّة حروب وأبرزها حرب عام ١951/‏ . 


4- تأزم العمل الإسلامي» وتعثّر الحركة الإسلامية ووصوها إلى طريق 
مسدود في تحقيق المشروع الحضاري الإسلامي وإخراجه إلى حيّز الوحود 
والإمكان. 

إذن الظروف الموضوعية مناسبة ليس لتشكيل حزب واحد فقط بل 
لتشكيل أحزاب تتصدى لهذه المشاكل بالنظر والتقويم والمعالجة. هذا عن 
الظروف الموضوعية» فماذا عن الظروف الذاتية؟ 

لا يكفي لنجاح حزب من الأحزاب في تحقيق المشروع الحضاري 
للأمّة الإسلامية من وحود العواطف الحيّاشة لدى مؤسسيه نحو الأمّة 
وتاريخهاء أو وحود مشاعر الحرقة والألم على سوء أوضاعهاء لان مثل هذه 
العواطف رافقت نشوء جميع الأحزاب التي قامت على اتساع الساحة 
العربية والإسلامية» ومع ذلك لم تنجح في تحقيق المشروع الحضاري للأمّة 
الإسلامية» وذلك لأا لم تستكمل تحقيق الشروط الذاتية» ومن أبرزها 


-في تقديري- الأمور التالية: 


-١‏ دراسة معمّقة لتاريخ انحدار الأمّة ومراحله والعوامل الأبرز فيه: 


إن الرؤية المعمّقة لمسيرة انحدار الْأمّة وتوصيف مراحله» وتحديد 
العوامل التي سبّبته يساعد القيادة على رسم أولويات العلاج» ويبعدها عن 
السطحية في تحديد عوامل النهوض» ويساعدها على الدقة قي إنزال 


الأحكام الشرعية على أرض الواقع المدروس. 


؟- بلورة نظرية التغيير الإسلامية: 

إن ساحة العمل الإسلامي تفتقر إلى بلورة نظرية التغيير الإسلامية 
التي نستند في وضع أصولها إلى حديث القرآن الكريم عن تغيير الأنبياء 
لواقع أقوامهم» ونستفيد في تحديد ركائزها من تغيير الرسول < لواقع 
مدينتي مكة والمدينة أولاً ثم الجزيرة العربية ثانياً» ونستفيد كذلك في 
صياغتها من التغييرات والتجارب التي قامت على مدار التاريخ الإسلامي 
وأقامت دولاً مثل: الدولة الزنكية ودولة الموحدين ودولة المرابطين إلخ... 

إن بلورة نظرية التغيير الإسلامية -تلك- سيساعد العاملين في 
الحقل الإسلامي على تحديد أهداف التغيير ووسائله وآلياته ومراحله» 


وتوضيح واجبات كل من القيادة والقاعدة وحقوقهما وصورة العلاقة 


بينهما إلخ... إن وحود هذه النظرية يساعد العمل الإسلامي على 
الخطوات المتزنة والحكيمة» ويبعده عن الارتحال والعاطفة» وإِنّ غياب هذه 
النظرية هو الذي يجعله مضطرباً في حطواته في العصر الحاضر ينتقل أحياناً 
من النقيض إلى النقيض» فهو حيناً يمد يده إلى الحكام ثم ينتقل إلى 
معاداتحم» وهو حيناً آحر يكون علنياً ثم ينتقل إلى السرّية» وهو حيناً ثالثاً 
يكون دعوة سلمية ثم يتحول إلى دعوة عنيفة إلخ... إِنَّ غياب هذه 
النظرية سبب رئيسي وراء هذا الاضطراب في الخطوات» ووراء هذا 


الانتقال بين التناقضات. 


۳- إعادة تشكيل الفاعلية النفسية والعقلية للمسلم المعاصر: 

فقد المسلم المعاصر كثيراً من فاعليته النفسية والعقلية بالمقارنة مع 
مسلم القرون الأولى» وما ذلك إلا بسبب عناصر خارجية تداحلت مع 
المنهجية الإسلامية» وَإِنّ القصور في الفاعلية النفسية والعقلية سبب رئيسي 
في تعثّر العمل الإسلامي وعدم تحقيق أهدافه» لذلك كان يُفترض أن 
يكون هذا القصور محط دراسة وبحث من قبل الحركة الإسلامية المعاصرة 


من أحل تحديد مظاهر النقص في الفاعلية النفسية والعقلية» والعوامل التي 


أدت إلى ذلكء وكيفية المعالجة إلخ... لكننا نحد نقصاً كبيراً في هذا 
المحال» وهو ما يحب أن يكون من أوليّات أي حزب يتطلع إلى التكوين؛ 
ون النجاح في سد هذا النقص سيؤدي إلى إزالة كثير من القصور الذي 
نلحظه في المسلم المعاصر من مثل الخلخلة في البناء النفسيء والسلبية إزاء 


ا حيط الاجتماعي» ومحدودية الإبداع العلمي إلخ. 3 


- تقويم التجارب الإسلامية المعاصرة : 

قامت تحارب إسلامية متعددة في عدد من الأوطان الإسلامية» 
وأفلحت في ترسيخ بعض الإيجابيات وفي معالحة بعض الأمراض» وفشلت 
في بحالات أخحرى» فما هو تقومنا التفصيلي لهذه التجارب؟ فيم نجحت؟ 
وفيم فشلت؟ وما القصور فيها؟ ما الذي يمكن أن نبني عليه؟ وما الذي 
يحب أن نتجنبه في المستقبل؟ وأين كان الخطأ؟ وفيم كان الصواب؟ 
إلخ.. 

وعكن. أن تتفل إلى شال أكثر تخديداً:. اللماعة الإسلامية ي 
باكستان» فقد أنشأ أبو الأعلى المودودي هذه الجماعة في عام ١94١م‏ 


ونمج نحجاً معيناً في دعوته إليهاء وطرح آراءه الإسلامية في عشرات 


الكتب» وسوّد آلاف الصفحات في شرح الإسلام الذي يدعو إليه» ودعا 


إلى جماعته في محلة "ترجمان القرآن" التي استمرت تصدر أكثر من نصف 
قرن» وقاد المظاهرات» وأنشأ المؤسسات» وخاض الانتخابات» وشارك في 
كثير من الحكومات إلخ... فما تقومنا لحذه الجماعة؟ ما إيجابياتما؟ ما 
سلبياتها؟ فيم نححت؟ وفيم تعثرت؟ أين تقوم ما كتبه أبو الأعلى 
المودودي؟ هل كان كل ما كتبه صواباً؟ هل كان كل ما كتبه مجانباً 
للصواب؟ لا أظن ذلك» إذن أين جوانب الصواب والخطأ فيما دعا إليه 
وكتبه؟ ما الذي أبدع فيه؟ ما المدارس التي تأثر فيها؟ ما قيمة نقده 
للحضارة الغربية؟ ما منهجه في التغيير وما قيمة هذا المنهج؟ إلخ...» 
أسئلة كثيرة بحاحة إلى عشرات الكتب من أجل الإجابة عليهاء لكننا لا 
بحد منها في المكتبة الإسلامية إلا النزر اليسير» وإن وحدنا فهو لا يسمن 
ولا يغني من حوع. لذلك يجب على الأحزاب والجماعات التي تريد أن 
تمارس عملاً إسلامياً تغييرياً أن تقوم بجهد ذاتي في تقويم التجارب 
السابقة» حتى يكون العمل الإسلامي متواصلاً يبي على الصواب 


ويتجتب الخطأء ففي ذلك توفير للجهد والوقت. وإِنّ هذا التقوم 


للأعمال السابقة وحصر الإيجابيات والسلبيات تج قرآني وستة نبوية 
تمثلت في حديث القرآن الكريم عن معظم الغزوات التي حاضها المسلمون 
ومعظم الأحداث التي وقعت في مكة ولمدينة وتوحيههم إلى ما هو 


أصوب وأصح في كل تصرفاتهم. 
إذا لم تقم الأحزاب والجماعات الإسلامية بمثل هذا الجهد في تقوم 
الأعمال السابقة فإنمحا ستكرر أخطاء من سبقهاء ولن تستفيد من 


جهوده» وهذا سبب رئيسى فيما نراه من قلة حدوى الأعمال الإسلامية. 


ه- فهم الواقع فيا فل عليه : 

يحتاج الحزب الذي ينشد تغيير الواقع أن يفهم نشوء الدولة الحديثة 
وشرعيتهاء وأن يحيط بالطوائف وتاريخهاء وأن يحلل سياسات الدول 
الكبرى وتقاطعاتماء وأن يشخص الحضارة الغربية وأزمتهاء وأن يرسم 
العوامل المؤثرة في الواقع الاجتماعي والاقتصادي والثقائي والفكري 
إلخ... يحتاج الحزب إلى فهم كل ذلك والإحاطة به ورسم حريطة تحوّلاته 
من أجل وضع مخطط للارتقاء بالواقع وتغييره نحو الأفضلء لان وعي 
الواقع الوعي الصحيح هو الخطوة الأولى السليمة في اتحاه تغييره. 


والآن لو سألنا أنفسنا السؤال التالي: ما الذي يملكه حزب الوسط 


من هذه الأدوات التى تحدّثنا عنها سابقاً على ضوء التوضيحات التق 
طرحها المؤسسون في الندوة مدار التعليق؟ بحد أتمم يملكون أمرين: 

الأول: تحربة شخصية مع الإخوان المسلمين أعطتهم أحكاماً عليهاء 
الثاني: فتاوى جديدة لبعض الكتاب المعاصرين» وسأتعرض لهذين الأمرين 


في السطور التالية : 


-١‏ التجربة الشخصية مع الإخوان المسلمين: 

يمتلك بعض مؤسسي حزب الوسط بحربة شخصية مع الإخوان 
المسلمين» وقد اعتبروا أن من أبرز دواعي إنشاء حزبهم وقوع جماعة 
الإحوان المسلمين في إشكالية الخلط بين الإصلاح والسياسة» وأنْ هذا 
الخلط أدى إلى التضارب والتناقض وعدم الجدوى» ومن هذا التضارب 
اعتبارها نفسها أتما أكبر من الأحزاب» وأا ليست طرفاً مع أحد وأنَ 
دورها يقتصر على التوحيه» وأا مرحعية مقبولة من الجميع ثم تدحل في 
منافسة مع باقي الأطراف من أجل الحصول على مقاعد في البرلمان أو في 
الجالس امحلية» وقد اعتبر المهندس أبو العلا ماضي أن ذلك الخلط عيب 


ولا يمكن القبول به والاستمرار فيه» أن المطلوب هو الفصل بينهماء فهل 
صحيح أن الخلط بين الإصلاح والسياسة هو الذي أفرز تلك الأحطاء؟ 


الحقيقة إنه ليس الخلط بين الإصلاح والسياسة هو الذي أفرز تلك 
الأحطاء بدليل أن هناك أحزاباً سياسية يسارية وعلمانية ولم تمارس 
الإصلاح في وقت من الأوقات وقعت في الأحطاء نفسها من مثل 
الإدعاء أنما الأحزاب القائدة للأمّة» وأتما المرحع لجميع الشعب» وأتما 
ال معير عن روح الشعب وضميره» ومع ذلك تدحل قِ تنافس مع الآخرين» 
إذن القضية ليست قضية حاط بين إصلاح وسياسة لكنها قضية غياب 
مفهوم الأمّة ق العمل الإسلامي المعاصر» فعندما يحضر ذلك المفهوم وهو 
أن الواقع امحيط بنا تعبير عن الأمّة الإسلامية يجعل تلك الجماعة تدرك 
أا حزء من كل» وأا طرف كالأطراف الأحرى وأنه ليس هناك جماعة أو 
حزب مرجعية للجميع» بل الأمّة هي مرجحعية الجميع» وان قيمة الجماعة 


ومشروعيتها تأي من الأعمال التي تقوم بما هذه الجماعة لتدعيم وحود 


الأمّة وترسيخ كيانا وإعلاء شاا وتعزيز وحدتما وليس من الدعاوي 


الفارغة. 

والسؤال الآن: من أين جاء نموذج ازدواج الإصلاح والسياسة في 
حياتنا المعاصرة؟ جاء نموذج ازدواج الإصلاح مع السياسة من الأشكال 
التاريخية السابقة التي تحقّق فيها مثل هذا الازدواج المتمثل بنموذج العام 
الفقيه الشيخ الذي يتصدى مع تلامذته ومريديه لإصلاح القلوب» وتعليم 
الناس» ومساعدة الحتاحين والملهوفين والفقراء والمساكين» وبناء التكايا 
والزواياء ونشر الخير والفضيلة» والتصدي في الوقت نفسه لظلم الوالي 
والخليفة والسلطان وتقصيره في القيام بواجباته» لقد جاءت ازدواحية 
الإصلاح والسياسة من ذلك النموذج التاريخي» وحينما حاول تقي الدين 
النبهاني أن يستخف بذلك النموذج التاريخي في الخمسينات وينشئ حزب 
التحرير قاصراً حزبه على السياسة مبتعداً عن الإصلاح لم يحقق أي بجاح 
وبقى حزباً محدود الجماهير وقليل التأثير» وكانت مخالفته لذلك النموذج 
التاريخي -في تقديري- أحد العوامل الرئيسية التي أدت إلى محدودية نتائج 


حزبه وتأثيره ق الواقع» لذلك فالأحرى بحزب الوسط أن يراعي واقع الأمّة 


الاحتماعي بعدم محافاة ذلك النموذج التاريخي ولكن على أساس أن 


يهذّبه وينقيه ويصفيه ويتجتّب سلبياته كما ذكرنا باعتماد مفهوم الأمّة. 


۲- فتاوى جديدة لبعض الكتاب المعاصرين: 

ذكر السيدان عصام سلطان وأبو العلا ماضي في موقعين مختلفين 
من الندوة أن حزب الوسط سيأخذ ببعض الفتاوى الجديدة فيما يتعلق 
بالمرأة والأقباط وغير ذلك لبعض الكثاب المعاصرين أمثال: فهمي هويدي 
وطارق البشري ويوسف القرضاوي إلخ... لكن الاجتهادات -تلك- لن 
تأحذ قيمتها الحقيقية ووضعها المناسب إلا حينما تكون الدراسات 
الأحرى منجزة مثل نظرية التغيير ودراسة تاريخ انحدار الأمّة وعوامل 
ضعفها إلخ... لأنّ قيمة تلك الأحكام ليست لكونما جديدة بمقدار 
كونها مناسبة للواقع الحياتي الجديد» ولن يكون ذلك أكيداً إلا من خلال 
التطابق بين تلك الاحتهادات وبين الرؤية الفكرية المعمّقة المنبثقة عن تلك 
الدراسات. 

أشار السادة الثلاثة المشاركون في الندوة إلى بعض السلبيات في 


حياتنا المعاصرة من مثل العنف» وإقصاء الآخرين» والاستعلاء عليهم في 


بعض الأحيان» والقصور في بعض الأحكام إلخ...» وأشاروا إلى أسبابما في 


وبين العنف» وقد أشار السيد أبو العلا ماضي إلى حانب آخر من تربية 
الإخوان وهو اعتبار الآخرين شراً ثم الاكتشاف أتمم غير ذلك إلم... 
وتعود -في تقديري- معظم تلك السلبيات إلى غياب مفهوم رئيسي في 
حياتنا الفكرية المعاصرة أشرت إليه سابقاً عند الحديث عن الخلط بين 
الإصلاح والسياسة وهو مفهوم "الأمّة الإسلامية"» لأنّ العنف ياق من 
انسداد علاقة الفرد أو الحزب بالدولة أو المجتمع» لكن عندما يحضر هذا 
المفهوم وهو أنني كفرد أو كحزب جزء من هذه الأمّة الإسلامية امحيطة بي 
فن علاقة الفرد والحزب تبقى متصلة بالأمّة مهما كان وضع الدولة 
وينتهي بذلك الانسداد وينغلق باب العنف» كذلك ينتهي اعتبار الآخرين 
الحيطين به شراً لأنه ليس هناك آخر بل هناك نحن» وينتهي الاعتقاد أنه 
بديل لأنه جزء من أُمّة والجزء لا يمكن أن يكون بديلاً عن الكل-الأمة 
وإِنَّ استحضار هذا المفهوم وتعميق الوعي به يؤدي إلى إلغاء الاستعلاء 


على الآخرين لان الإنسان لا يستعلي على ذاته. 


لقد اعتبر السيد أبو العلا ماضي أن هناك صراعاً دائماً مع مثلث 


العلاقات امحتمعية والذي يضم الحركات الإسلامية والسلطة والقوى 
السياسية » وأنّ كل أطراف هذا المضلع قد مارست سياسة الإقصاءء وكان 
كل طرف يحاول أن يقصي الأطراف الأحرى» وهذه الحالة غير موحودة 
إل في العام الإسلامي» وضرب مثالين على حلها: أوروبا وإسرائيل» 
وفصّل في مثال إسرائيل وذكر أنك تحد في الدولة اليهودية المتدين المغالي 
في دينه والمنحل المغالي في تحلله متعايشين في وزارة الداحلية والسلك 
الدبلوماسي والجيش لكن لم يسأل السيد ماضي نفسه: لماذا حدث هذا 
قي الدولة اليهودية ولم يحدث في الدولة العربية الحديثة؟ السبب في ذلك أن 
الفكر القومي اليهودي الذي أنشأ الدولة اليهودية لم ينقل الفكر القومي 
الغربي المتصادم مع الدين حرفياً إلى نطاقه وجاله» بل اعتمد قومية تعتبر 
الدين عنصراً رئيسياً في تكوينها وتكوين الأمّة» في حين أن الفكر القومي 
العربي الذي أنشأ الدولة العربية الحديثة نفى أن يكون الدين الإسلامي 
عنصراً من عناصر تكوين القومية والأمّة» واعتبر ساطع الحصري رائد 


القومية العربية أن القومية والأمّة تقومان على عنصري اللغة والتاريخ» 


وبكل أسف أصبحت نظرية الحصري القومية معتمدة لدى معظم الدول 


القومية وأحزابما وقياداتما بعد الحرب العالمية الأولى» إذن جاء التعايش في 


مثال الدولة اليهودية من خلال وعي القيادات لذاتيتها واحترامها لواقع 
أمتها التاريخي» في حين أن المشكلة تنبعث في مثال الدولة العربية الحديثة 
من خلال نقل القيادات العربية للنموذج القومي الغربي بشكل حرق مع 
تجاهل ذاتيتنا التي تتمثل في تغلغل الدين الإسلامي في كل أجزاء واقعنا 
الثقافي والاحتماعي والاقتصادي والسياسي إل » السبب إذن يعود في 
حل مشكلة مثلث العلاقات في دولة إسرائيل إلى وعي القيادات القومية 
اليهودية لذاتيّتها واحترامها لتاريخ شعبهاء ويعود في عدم حلّها في الدولة 
العربية الحديثة إلى تجاهل القيادات القومية العربية لدور الدين الإسلامي في 
تكوين شخصيتنا وعدم احترامها لتاريخ أمتناء الفضل في إسرائيل 
للقيادات المنشئة للدولة وليس للأحزاب الفاعلة في هذه الدولة» وليس 
معنى كلامي أننا يجب أن لا نسعى لإيجاد مخرج لهذه المشكلة» لكنني أريد 
أن أنه أن المثال الذي استشهد به أبو العلا ماضي لا يصلح شاهداً على 


وجهة نظره. 


في النهاية لابد من الإشادة باهتمام الأحوة المشاركين في الندوة 


بالشأن العام الإسلامي» ولابد من الاعتراف بأنّ الشروط الموضوعية 
ناضجة ومهيأة للنجاح في تشكيل حزب من الأحزاب» لكن هل سينجح 
الأحوة في حزب الوسط في استكمال الشروط الذاتية لنجاح حزم ؟ هذا 


ما سنتركه لقادم الأيام. 


الباب الرابع 
موتمرات 


دراسة وتقويم للمؤتمر القومي- الإسلامي 


- ا مؤتمر القومي - الإسلامي 8 نظرة فاحصة 

؟- عن التيار القومي العربي والعودة إلى الديمقراطية 

۳- رداً على المكتب الإعلامي في "المؤتمر القومي العربي": 
لا لم أظلم التيار القومي العربي 


٤‏ - قراءة في مستجدّات الحوار القومي-الإسلامي 


المؤتمر القومي - الإسلامي : نظرة فاحصة 


بدأ الحوار القومي-الإسلامي عام ٩۱۹۸م‏ عندما دعا مركز 
دراسات الوحدة العربية إلى مؤتمر تحت عنوان الحوار القومي-الديني» ثم 
تكوّنت لحنة تحضيرية دعت إلى المؤتمر القومي-الإسلامي الأول الذي 
انعقد في أكتوب ر/تشرين عام ٤۱۹۹م»‏ وقد انتخب المؤتمر منسّقاً عاماً 
ولحنة إدارية ولحنة متابعة» كما أقر النظام الأساسي والنظام الداحلي» ثم 
انعقد مؤتمران آخران: الثاني في عام 951١م,‏ والثالث في مطلع 
يناير/كانون الثاني من عام ١٠٠٠م,‏ وقد بحثت المؤتمرات الثلاثة قضايا 
تتعلق بالإسلام والوحدة والعلمانية والديمقراطية إلخ...» وقد اتفق في 
مؤتمراتهم السابقة على نسيان الماضي والتوحه إلى المستقبل. 

ولقد غرف العضر الحاضر نرعن هن اللقاوات. بن الشماعات 
المتجانسة أو المختلفة: الأول: اللقاء السياسي: ويكون ضمن جبهة 
سياسية تضم فصيلين أو أكثر لمواجهة عدو مشترك أو لتحقيق كسب 


سياسي» الثاني: اللقاء الفكري: وينتهي بتوحّد واندماج الفريقين 


المتحاورين كما حدث مع بعض الأحزاب والتجمعات المتقاربة في التاريخ 


العربي الحديث. والسؤال الآن: على ضوء التصنيف السابق بماذا نصنف 
المؤتمر القومي-الإسلامي؟ هل هو لقاء سياسي أم فكري؟ كان اللقاء 
يممكن أن عر دون حاجة إلى تعقيب أو تمحخيض لو آنه كان لقاع سياسياً 
من النوع الأول» لكن بعض المؤتمرين اعتبروا أن كل الخلافات بين 
التيارين: الإسلامي والقومي مفتعلة» وصتفوا المؤتمر على أنه لقاء فكري» 
إن تلك المواقف والأقوال هي التي تجعل التعليق ضرورياً من أحل تحلية 
أبعاد الموضوع»› والتأكد من إمكانية تحقيق هذا اللقاء الفكري. 

إن تحرير موضع النزاع بين التيارين: الإسلامي والقومي من جهةء 
وتوصيفه بشكل علمي وموضوعي من جهة ثانية» يساعد في تقديري 
على تحديد إمكانية اللقاء الفكري من عدمه» فما هي أبرز مواضع 
النزاع؟ إن أبرز مواضع النزاع بين التيارين هي : 
-١‏ دور الدين في تكوين الأمّة. 
؟- أدلحة العروبة. 


۳- المرجعية التاريخية. 


والان اتيذا بتفضيل انيت عن كل موطتع من در ا 
-١‏ دور الدين في تكوين الأمّة: 


القومية هي الترجمة العربية لكلمة "71310022115112" والتي كانت 


حب أن تريس ا ع يل ات لكن لما من مدلل كلبة 
"الأمّية" والتي تعني عدم القراءة والكتابة ترجموها ب "القومية"» لكن نشأة 
"الأمّة" "210١"‏ في الحضارة الغربية مختلفة احتلافاً كلياً عن نشأتما في 
الإسلام» فكيف نشأت الأمّة في أوروبا؟ نشأت نتيجة عدة ظروف 
تاريخية واقتصادية واحتماعية أبرزها: 

تصدّع التحالف المقدس بين النظم الإمبراطورية والكنيسة المسيحية» 
والثورة على النظم الإقطاعية الملكية وتحطيمها وإقامة جمهوريات شعبية 
مكانها بدءاً من الثورة الفرنسية عام ١17/89‏ . 

تصدّع الكنيسة المسيحية» ودعوة "لوثر" إلى إقامة أصول حديدة في 
التعامل مع النص المقدس» وإلى إعادة النظر في وضعية رحال الدين في 


الديانة المسيحية وإلى إعادة النظر في الرهبنة ذاتماء وكانت نتيجة ثورة 


"لوثر" على الكنيسة صورة حديدة من الديانة المسيحية هي: البروتستنتية 


في القرن السادس عشر. 

التصادم بين الدين والعلم» والتمرد على الدين واعتباره معادياً 
للعقل» وربطه بالخرافة والوهم» واهتزاز الثقة بكل ما هو ديني وغيبي؛ 
وبداية الثقة بكل ما هو حسي وتحريبي. 
وقد انبثقت عن تشكل الأمّة في الغرب نظريتان: 
الأولى : النظرية الألمانية: تعتبر أن الأمّة تقوم على عنصري اللغة والتاريخ. 
الثانية : النظرية الفرنسية: تعتبر أن الأمّة تقوم على عنصر الإرادة والمشيئة 
التي تكوّتها عوامل جغرافية. 

وقد انحاز المفكرون القوميون عندنا وأبرزهم رائد الفكر القومي 
العربي ساطع الحصري إلى النظرية الألمانية» لذلك تراه يقول في أكثر من 
موضع من كتبه إِنّ اللغة روح الأمّة وحياتماء والتاريخ ذاكرة الأمّة 
وشعورهاء وقد دوّن ذلك في نحاية كتابه "ما هي القومية؟" فقال تحت 


عنوان (كلمة ختامية في نتيجة الأبحاث): 'إِنَّ الوقائع والأحداث التي 


وضحناها وشرحناهاء والنظريات الى استعرضناها وناقشناها» في مختلف 


فصول هذا الكتاب» تؤدي بنا إلى الحقائق التالية: 
إن أمت الأساس في تكوين الأمّة وبناء القومية هو وحدة اللغة ووحدة 
التاريخ. لأنّ الوحدة في هذين الميدانين هي التي تؤدي إلى وحدة المشاعر 
والمنازع» وحدة الآلام والآمال» وحدة الثقافة. وبكل ذلك تجعل الناس 
يشعرون بأنهم أبناء أَمّة واحدة» متميزة عن الأمم الأخرى. 

ولكن لا الدين» ولا الدولة» ولا الحياة الاقتصادية تدحل بين 
مقومات الأمّة الأساسية. كما أن الرقعة الجغرافية أيضاً لا يمكن أن تعتبر 
من المقومات الأساسية» وإذا أردنا أن نعيّن عمل كل من اللغة والتاريخ 
في تكوين الأمّة قلنا: اللغة تكون روح الأمّة وحياتما. والتاريخ: يكون 
ذاكرة الأمّة وشعورها" “. 

من المؤكد أنّ الدين مستبعد من تشكيل الأمّة في الغرب نتيجة 


الظروف التاريخية التي مر بما الغرب والتي أبرزها التصادم بين الدين 
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والعلم» لكنه من المؤكد أن الدين عامل رئيسي في تشكيل الأمّة 
الإسلامية إن لم يكن العامل الوحيد» لذلك فعندما نفى الفكر القومي 
العربي الدين من عوامل تشكيل الأمّة كان غير موضوعي وغير علمي 
وغير واقعي» ولم يدرس واقع الأمّة المحيط به» إِنما كان ينقل واقع أمّة في 
الغرب ويتخيل أمّة على منوالحاء لأننا لا يمكن أن نفهم وحدة الشعوب 
الموحودة في العام العربي دون الإسلام» ولا يمكن أن نفسر واقعها الثقافي 


والاقتصادي والاحتماعي والسياسي والأخلاقي والتربوي دون العودة إلى 


الإسلام» ولا يمكن أن نصحح أخطاء هذا الواقع دون استنطاق مبادئ 
الإسلام» ولا يمكن أن نبتكر حلولاً نستشرف فيها المستقبل دون العودة 
إلى فتاوي الإسلام» ليس هذا فحسبء بل إن عنصري تشكيل القومية 
وهما: اللغة والتاريخ» مرتبطان ارتباطاً وثيقاً بالإسلام» فمن الواضح أن 
القرآن الكريم هو الذي حفظ اللغة العربية» فقد كانت هناك عدة هجات 
عربية في الحزيرة العربية قبل نزول القرآن الكريم» وكان يمكن أن تتطوّر كل 
لحجة لتكون لغة مستقلة» بالتالي كان يمكن أن تنشأ عدة لغات عربية في 


الجزيرة العربية نتيجة وحود اللهجات المختلفة للقبائل» لكن القرآن الكريم 


عندما كتب بلسان قريش جعل الديمومة والميمنة هذه اللهجة على غيرها 


من اللهجات مما أنشأ لغة عربية واحدة وقضى على إمكانية نشوء عدة 


لغات عربية» وقد أكد عثمان ويه هذا المعنى عندما قال للرحال الذين 
نسخوا عدة نسخ من المصحف الذي كان عند حفصة بنت عمر زوج 
الرسول ج وأرسلها إلى مختلف الأمصارء عندما قال لهم: "إذا احتلفتم 
أنتم وزيد بن ثابت في شيء من القرآن فاكتبوه بلسان قريشء فإنما نزل 
بلسائمي" 03 

ثم إن الرعاية التي رعاها المسلمون للعربية لغة القرآن الكريم كانت 
إنطلاقاً من ظروف دينية» فعندما وضع أبو الأسود الدؤلي قواعد النحو» 
وأتم ذلك سيبيويه في مصنفه "الكتاب"» وعندما نقّط حروف العربية 
وشكلها كل من أبي الأسود الدؤلي ويحبى بن يعمر ونصر بن عاصم 
الليثي» وعندما وضع الخليل بن أحمد الفراهيدي أصول معاحم اللغة» 
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بكل تلك الأعمال من أجل خدمة القرآن الكريم من أن يدخله التحريف 
واللحن» ومن أحل حدمة آيات القرآن الكريم أن تفهم على الوحه 
الصحيح. وما يؤكد الدافع الديني وراء تلك الخدمات الحلى التي قدمها 
أولكك الرحال النوابغ أن قسماً كبيراً منهم ليسوا عرباً وليس لساغم 
العربية» إنما اهتموا بالعربية وأفرغوا جهودهم للمحافظة عليها وضبط 
ألفاظها انطلاقاً من دينهم وإسلامهم. هذا بالنسبة لعنصر اللغة» أما 
بالنسبة لعنصر التاريخ فقل الشيء نفسه» حيث لا يمكن أن نفهم تاريخ 
العام العربي السياسي والاقتصادي والعسكري والاجتماعي والعلمي إلا 
بالإسلام. 

الخلاصة: يرى التيار الإسلامي أن الدين الإسلامي عامل رئيسي 
في تكوين أمّتنا إن لم يكن العامل الوحيد» في حين أن التيار القومي لا 
يرى ذلك بل على العكس من ذلك لا يجعل الدين عاملاً من عوامل 
تشكيل الأمم. 


؟- أدلجحة العروبة: 


لم تكن هناك أية مشكلة بين العروبة والإسلام خلال القرون 
الماضية» بل الإسلام هو الذي وعى العروبة بمعناها الثقافي وأبرز هذه 
المعاني: اللغة العربية كما رأينا في الفقرة السابقة» لكن المشكلة بدأت 
عندما أدلح القوميون العروبة بعد الحرب العلمية الأولى» وطرحوا 
الايديولوجيا القومية في مواحهة الدين الإسلامي» ودعوا إلى حلول الرابطة 
القومية مكان الرابطة الإسلامية» وطالبوا العربي بأن تكون تضحيته في 
سبيل القومية العربية» وبأن يكون اعتزازه بالعرب وفخره بالتاريخ العري» 
وبأن يكون ولاءه للقيادات العربية إلم... 

ولا كانت هذه الايديولوحيا القومية تناقض القَيّم الإسلامية 
الراسخة في حياة الأمّة كانت النتيجة أن أصبح الفكر القومي فكراً 
عنصرياً من جهة» ونخبوياً من جهة ثانية» وبقيت القيادات القومية محدودة 
العدد سواء القيادات التي قادت المنطقة بعد الحرب العالمية الأولى أم بعد 
الحرب العالمية الثانية» ويؤكد ذلك أن حزب البعث في العراق لم يتجاوز 


أعضاءه الذي خططوا ونفذوا انقلاب ۸٦۹٠م‏ المائة والخمسون عضول 


وأنّ حركة القوميين العرب التي نشأت في بداية الخمسينات لم يتجاوز 


أعطناقها للا عضرا بعد عش نوات من ها النس فق كل اها 
العالم العربي» والأرحح أن هذه النخبوية نتحت من عدم تحاوب جماهير 
الأمّة مع الايديولوحيا القومية» لذلك فإِنٌ العلاقة بين القيادات القومية 
وجماهير الأمّة كانت علاقات متوترة تقوم على العنف من طرف القيادات 
القومية» وعلى التمرد من طرف جاهير الأمّة ويؤكد ذلك استعراض 
التاريخ القريب هذه القيادات في العراق وسورية والجحزائر واليمن وليبيا 
والسودان ومصر إلخ...» والأرحح كذلك أن تعثر النهضة وعدم تحقق أي 
هدف من أهدافها سواء كان ذلك الازدهار الاقتصادي أم التوحّد 
السياسي أم النمو الثقاتي أم التلاحم الاجتماعي إلخ... جاء نتيجة تلك 
الأدلحة للعروبة والتي جعلت القومية العربية في تصادم ومواجهة مع القِيّم 
الراسخة في المجتمع الإسلامي في مختلف المحالات الفكرية والعقائدية 
والتشريعية والاحتماعية والثقافية إل... 

يرى التيار الإسلامي إذن أن العروبة إرث ثقافي وعاه الإسلام لمدة 


قرون» ولا يتعارض بحال من الأحوال مع الإسلام في حين أن التيار 


القومي حوّل العروبة إلى ايديولوجية تحدد للعربي رؤيته لما حوله» وتؤطر 


علاقته بالآخرين» وتوجه أفكاره ومشاعره. 


۳- المرحعية التاريخية: 

لقد وقعت مواحهة كبيرة بين أمّتنا وبين الحضارة الغربية خلال 
القرنين الماضيين» فاقتسم الاستعمار الأوروبي بكل فصائل: الإنجليزية 
والفرنسية والإيطالية معظم البلدان العربية وتمب خيراتحاء ومرّق وحدتها 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية إلخ...» وقد مثل التغريب التحدي 
الأكبر لحوية الأمّة ووحدتما الثقافية» وأبرز مظاهر هذه الوحدة الثقافية: 
مفاهيم مستمدة من أحكام الحلال والحرام والواجب والمندوب المطروحة 
في كتب الشريعة الإسلامية» وتقاليد وعادات وأعراف مستندة إلى 
أحاديث الرسول ي وستته النبوية» وسلوكيات معتمدة على فيم 
الإسلام وأخلاقه وتوجيهاته» وأفكاره مأحوذة من عقائد الإسلام ومبادئه» 
وأشواق وأذواق مستندة إلى حديث الإسلام عن الحنة والنار إلخ... إِنَّ 
هذه الوحدة هي اللبنة الرئيسية التي يحب أن يسعى علماء الأمّة وقادتما 


إلى تدعيمها من أحل تحقيق وحدة أعمق وأشمل لأنما الحلقة الأخيرة 


المعبرة عن الأمّة الواحدة بعد تمزق الحلقات الأخرى: السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية إلخ... ولكننا بحد أن الفكر القومي -على 
العكس من ذلك- ساهم في تدمير هذه الوحدة الثقافية عندما رؤج لكل 
الأفكار والنظريات الغربية المتناقضة مع هوية الأمّة وتراثها دون نقد أو 


تمحيص أو تشذيب لما في مختلف الحالات الفكرية والفنية والاقتصادية 
والسياسية والاجتماعية والعلمية إلخ... ومن هذه النظريات التي رؤج ها 
خلال القرن الماضي: الوحودية» وتحرير المرأة بالمفهوم الغربي» والسيريالية» 
ونظرية دارون» ونظرية فرويد» ونظرية الفن للفن» والعلمانية» والاشتراكية 
إلخ... وكانت ذروة هذا التدمير عندما تلاحم الفكر القومي العربي مع 
الماركسية في الستينات مستهدفاً الدين الإسلامي ومبادئه وقِيّمه معتبراً إياه 
العقبة الرئيسية أمام النهضة. لذلك كانت نتيجة هذا التدمير للوحدة 
الثقافية تغريب قسم من جتمعناء وضياع قسم آخر منه» وانسلاخهم من 
هويتهم الحضارية» وربما كان السبب هذا الخطأ الذي وقع فيه الفكر 
القومي هو اتخاذه الأمّة الأوروبية نموذحه المحتذى ومرحعيته التاريخية» في 


حين أن التيار الإسلامي يعتبر الأمّة الإسلامية في تاريخها الماضي هي 


مواطن ضعفها وتصحيح أخطائها وانحرافاتا. 

لقد حرّرنا فيما سبق بعض مواضع النزاع بين التيارين: القومي 
والإسلامي» وهي كما رأينا تتبلور في أن التيار الإسلامي يرى الدين 
الإسلامي عاملاً رئيسياً في تكوين أمّتنا إن لم يكن العامل الوحيد» في 
حين أن التيار القومي ينكر ذلك» ولا يعتبر الدين -بالأصل- عاملاً من 
عوامل تكوين الأمم» ويتبلور النزاع أيضاً في أدلحة التيار القومي للعروية 
في حين أن التيار الإسلامي يعتبر العروبة إرثاً ثقافياً لا يتعارض مع 
الإسلام» بل إِنّ الإسلام احتضنه ورعاه وحفظه لأكثر من عشرة قرون» 
ويتبلور النزاع كذلك في اتخاذ الفكر القومي الأمّة الأوروبية نموذحه المحتذى 
ومرحعيته التاريخية في حين أن التيار الإسلامي يعتبر الأمّة الإسلامية في 


عن التيار القومي العربي والعودة إلى الديمقر اطية 


قاد التيار القومي العربي الأمّة بعد الحرب العالمية الأولى» وارتبط 
التيار القومي العربي آنذاك بالديمقراطية» وأقام تحارب ديمقراطية في مختلف 
الدول التي تكوّنت آنذاك: العراق وسورية ولبنان والأردن إلخ.... وكانت 
التجربة الأبرز في العراق الذي استقل مبكراً في عام 197١م؛‏ والذي 
أصبح غنياً باستخراج النفط من أرضه»ء وكان القصد من تلك التجارب 
تحقيق بعض صور العدل السياسي» لكن لم يتحقّق شيء من ذلك» فلم 
ينجح التيار القومي العربي في إرساء النموذج الديعقراطي» ولا تقد نموذج 
عادل للحكم» ونستطيع أن نذهب إلى أبعد من ذلك فنقول: إنه لم 
يغرس أيّة تقاليد أو أعراف يُبنى عليها في جال العدل السياسي» ثم زالت 
مصر والعراق وسورية إل... 

ارتبط التيار القومي العربي بالاشتراكية في الستينات» وعم التزاوج 


بين التيارين القومي العربي والاشتراكية في معظم أنحاء الوطن العربي» 


وقامت زعامات ودول وأحزاب وبرامج على هذا التزاوج مل كلاً من 
مصر والعراق وسورية واليمن والجزائر والصومال والسودان إلخ...» وكان 
القصد من التوحه الاشتراكي إقامة العدل الاقتصادي وتوزيع الثروة» وإزالة 
الفقر وإنحاء التباين الاقتصادي» لكن شيئاً من ذلك لم يتحقق» بل كانت 


الاشتراكية وبالاً على | في مختلف المحالات السياسية والاقتصادية 


والاحتماعية إلخ.... فقد قامت ديكتاتوريات من أعتى ما عرفه التاريخ 
العربي باسم الطبقة الكادحة وبدعوى ديكتاتورية البروليتاريا» وعم الفقر 
مختلف طبقات الشعب» وانحصرت السلطة والثروة بأيدي الأسر اة 
ورجال. العابرات» وتفككت: الأثة وبرزت الروابط الطائفية والمذهبية 
كملاذٍ أحير هرباً من الضياع الذي أفرزه الاستبداد. 

والسؤال الآن: لماذا لم ينجح التيار القومي العربي في إرساء قواعد 
العدل السياسي أو الاقتصادي في المجتمعات التي حكمها مع أنه 
استدعى الديموقراطية والاشتراكية من أحل تحقيق ذلك؟ لاذا لم ينجح 
التيار القومي العربي في إرساء أيّة تقاليد ديمقراطية أو اشتراكية كما حدث 


مع شعوب أخرى في شرق آسيا وأمريكا اللاتينية عند تطبيقها للديمقراطية 


أو الاشتراكية؟ السبب في ذلك هو أن الفكرة القومية العربية التي يستند 
إليها التيار القومي العربي فكرة لا تملك الحد الأدن من المعقولية» ولا 
تقوم على أيّ أساس واقعي» فالتيار القومي العربي يزعم أن الأمّة الموحودة 
بين المحيط والخليج أمّة عربية تقوم على عنصري اللغة والتاريخ والحقيقة أنه 
ليست هناك أمّة عربية تقوم على هذين العنصرين» بل هناك أمّة تقوم 
على الدين الإسلامي وهذا ما اذى إلى أن تكون القومية العربية فقيرة 
ثقافياً بسبب استبعادها لعنصر الدين من تكوين الأمّة الموحودة من المحيط 
إلى الخليج» والذي لا مبرّر له إلا المماثلة بين القومية العربية والقومية 
الغربية التي تقوم على معاداة الدين. ولم ترتكب القيادات القومية هذا 
الخطأ وحده في صياغة مضمون الفكر القومي العربي» بل مارست دوراً 
خاطئاً على صعيدين: سياسي وثقافي» فعلى الصعيد السياسي حاولت 
أن تقيم الوحدة السياسية التي لم تتحقّق في التاريخ الماضي إلا في فترات 
حدودة» فكان عليها أن تدعو إلى صيغة سياسية فيدرالية تناسب الحاضر 
وتلائم الماضي. وعلى الصعيد الثقافي مارست القيادات القومية تمزيقاً 


وإضعافاً للوحدة الثقافية من خلال النقل الحرفي لمضمون الحضارة الغربية 


في مختلف المحالات: الفكرية والتربوية والاجتماعية إلخ...» والسبب في 


ذلك هو الفقر الثقافي في مضمون القومية العربية الذي أشرنا إليه سابقاً. 

إن عدم امتلاك الفكر القومي العربي للحد الأدن من المعقوليةء 
والفقر الثقافي الذي تعاني منه فكرة القومية العربية» وممارسة القيادات 
القومية الخاطئة على الصعيدين: السياسي والثقائي هو الذي عطّل 
مشاريع النهضة خلال القرن الماضي» وهو الذي أوصل الأمّة إلى الأزمة 
الحالية على كل الصعد السياسية والاحتماعية والاقتصادية والتربوية 
والفكرية إلخ... 

والآن: هل مارس التيار القومي العربي نقداً ذاتيً؟ هل راحع بنية 
الفكر القومي العربي؟ هل أعاد النظر في العوامل التي يقوم عليها بناء 
الأمّة؟ الحقيقة: لاء إنه لم يمارس نقداً ذاتياً» ولم يراجع أطروحاته وآراءه 
وأفكاره» إنما هو يعيد الآن ترتيب أوراقه من حديد» لعلّه يعلب دوراً 
قيادياً بالنسبة لجماهير الأمّة كالماضي» وهو من أجل تحقيق ذلك يقوم 


بعملية مزدويعة دان شعبتين: 


الأولى: المصالحة مع التيار الإسلامي: أقام التيار القومي العربي مصالحة 


مع التيار الإسلامي بدعوى أنه لا تعارض بين العروبة والإسلام» وأ 
التصادم السابق بين التيار القومي العربي والإسلامي خلال الخمسينات 
رالات كان طا تل سوه الغلذة من الطرفي» واد الجارين 
يكمّلان بعضهماء وهو يقصد من هذه المصالحة استعادة حانب من 
شعبيته التي خسرها بعد نكسة عام 9717١م,‏ وتبلورت هذه المصالحة بين 
التيار القومي العربي والتيار الإسلامي في المؤتمر القومي الإسلامي الذي 
عقد دورته الأولى في عام 114١م‏ ويتطلّع التيار القومي العربي إلى 
إرساء معالم مشروع حضاري من خلال لقائه مع التيار الإسلامي» وليس 
تحقيق أهداف سياسية فقطء وهو في هذا يعيش وهاً عميق الغَؤْر 
والسبب في ذلك أن أي مشروع حضاري لابد من أن يمتلك أفكاراً 
متسقة» وهو لا يحقّق الحد الأدى من الاتساق عندما يجمع القومية العربية 
بمضمونما الحالي مع حقائق الدين الإسلامي» فالقضية ليست قضية 


العروبة والإسلام كما يتصوّر التيار القومي العربي» فلم يكن هناك أي 


تصادم بين العروبة والإسلام في أيّة مرحلة تاريخية ماضية» بل كان الإسلام 


حاضناً للعروبة بمعناها الثقافي. 

الثانية: العودة إلى الديمقراطية: رفع التيار القومي العربي شعار الديموقراطية 
وضرورة تطبيقها في واقعنا العربي» ويتضح ذلك في الندوات التي أقامهاء 
والكتب والدراسات التي أصدرها أبرز مثّلين للتيار القومي العربي وهما: 
مركز دراسات الوحدة العربية والمؤتمر القومي العربي» فهل سينجح في إحياء 
الديموقراطية وقي إقامة العدل السياسي؟ لا أظن أنه سينجح في ذلك» حق 
لو افترضنا صدق النية وبذل أقصى الجهد في السعي لتحقيق الديكقراطية» 
والسبب ني ذلك عدم معقولية فكرة القومية العربية وعدم واقعيّتها وفقرها 
الثقاي» وهذه الأفكار لم يطرأ عليها أي تغيير ول تحدث لها أيّة مراحعة» 
وهي -فيما أرحح- الأفكار التي حالت دون أي بحاح للتجربتين: 
الديمقراطية والاشتراكية» وهي التي حالت دون أن تترسّخ أيّة تقاليد سليمة 
يبي عليها اللاحقون من أبناء الأمّة في مجحالي العدل السياسي 


والاقتصادي. 


ردأ على المكتب الاعلامي في "المؤتمرالقومي العربي" : 


لا لم أظلم التيار القومي العربي 


رد المكتب الإعلامي في "لمؤتمر القومي العربي" بتاريخ 
۹ على مقال سابق لي» فهو بدلاً من أن يناقش ما طرحته 
من أفكارء أو يجيب على أسئلتي التي طرحتها في ثنايا المقال» للحأ إلى 
شخصنة الموضوع في بعض الأحيان» وأبرز مثال على شخصنة الموضوع 
هو إثبات المكتب الإعلامي معقولية فكرة القومية العربية بحمل جمع من 
الكثاب والمناضلين والمواطنين لماء والحقيقة أن كثرة الناس ليست هي التي 
تعطي الصواب والخطأ لفكرة ماء بل هناك مقاييس أخرى لعرفة خطأ 
الفكرة وصوابحماء وقد قال على بن أبي طالب زيه حكمة في هذا 
الصدد: "لا تعرفوا الحق بالرحال» ولكن اعرفوا الحق ثم اعرفوا أهله"» وأمر 
آخر هو أن الإنسان يمكن أن يكون معقولاً في حوانب من أفكاره وآرائه» 
وغير معقول في جوانب أخرى» فالماركسئ مثلا معقول في تحليله 


الاقتصادي للواقع وقي إيمانه بصراع الطبقات» وغير معقول في عدم إيمانه 


بغريزة التملك وبعدم وجود إله إلخ.... فبعض المفكرين القوميين كانوا 
معقولين في مقولات أخحرى» ولكنهم ليسوا معقولين في الموقف من القومية 
ال 

إن الفكرة القومية العربية لم تملك معقوليتها لأتما لم تنطلق من 
الواقع» بل انطلقت من مقايسات بإنزال مفهوم القومية الألمانية على 
واقعناء في حين أن أدى تفخص للأمّة الموحودة من المحيط إلى الخليج في 
مطلع القرن العشرين يدرك أن الدين عنصر رئيسي من عناصر تكوينها 
وبنائها إن لم يكن العنصر الوحيدء ذلك لأنّ الدين يدحل في البناء 
الثقاثي للناس» وني عاداتحم وتقاليدهم» وقي فنونهم» وقي تشكيل أذواقهم» 
وني صياغة آمالحم وأحلامهم» وني بنائهم الفكري» وفي تشكيل 
نفسياتحم» وني صياغة أهدافهم إلخ... فكيف يمكن القول بان الأمّة تقوم 
على عنصري اللغه والتاريخ فقط معقولاً ومقبولاً مع إنكار هذا الدور 
الضخم للدين الإسلامي في تشكيل الأمّة وفي صياغتها؟؟ 

وعند التدقيق في عنصرّي اللغه والتاريخ اللذين تقوم عليهما الأمّة 


حسب النظرية القومية الألمانية نحد أتمما مرتبطان بالدين الإسلامي 


ارتباطاً وثيقاً» فكون هذا القرآن الكريم معجزة الرسول الكبرى» وكونه 
يحتوي كلام الله جعله في موقع الصدارة من اهتمامات المسلمين» لذلك 


اهتموا بلغته» وبحفظه» وبمعنى آياته» وببيانه» وتفسيره» ومناحي إعجازه... 
ولا كان ذلك كله مرتبطاً باللغة العربية جاء الاهتمام باللغة العربية» ول 
تعد اللغة العربية لغة القرآن الكريم فحسب بل أصبحت لغة العبادة 
والصلاة والعلم» ما حعلها لغة الأمّة الإسلامية» ثم أصبحت لغة الحضارة 
الإسلامية» وانتقل تأثيرها إلى لغات الأقوام التي دخلت الإسلام» فأصبح 
الحرف العربي هو الذي تكتب به اللغة التركية واللغة الفارسية واللغة 
الهندية إلخ...» ودحلت كثير من ألفاظ اللغة العربية إلى لغات المسلمين 
الأحرى» كما أصبحت اللغة العربية هي لغة التفاهم بين كل شعوب 
الأمّة الإسلامية. 

من الواضح أن القرآن الكريم هو الذي حفظ اللغة العربية» فقد 
كانت هناك عدة لحجات عربية في الجزيرة العربية قبل نزول القرآن الكريم» 
وكان بمكن أن تتطوّر كل لحجة لتكون لغة مستقلة» بالتالي كان يمكن أن 
تنشأ عدة لغات في الجزيرة العربية نتيجة وحود اللهجات المحتلفة للقبائل» 


لكيّ القرآن الكريم عندما كتب بلسان قريش» جعل الديومة والهيمنة هذه 
اللهجة على غيرها من اللهجات مما أنشأ لغة عربية واحدة وقضى على 


إمكانية نشوء عدة لغات عربية» وقد أكد عثمان وة هذا المعنى عندما 
قال للرحال الذين نسخوا عدة نسخ من المصحف الذي كان عند 
حفصة بنت عمر زوج الرسول م وأرسلها إلى مختلف الأمصار» عندما 
قال هم: "إذا احتلفتم أنتم وزيد في شيء من القرآن فاكتبوه بلسان 
قريش: فإنه إنما نزل بلسائب" 27, 

ثم إن الرعاية التي رعاها المسلمون للعربية لغة القرآن الكريم كانت 
انطلاقاً من ظروف دينية» فعندما وضع أبو الأسود الدؤلي قواعد النحو» 
وأتم ذلك سيبيويه في مصتفه "الكتاب"» وعندما نقّط حروف العربية 
وشكلها كل من أبي الأسود الدؤلي ويحبى بن يعمر ونصر بن عاصم 
الليئي» وعندما وضع الخليل بن أحمد الفراهيدي أصول معاحم اللغةء 


وعندما جمع العلماء مفردات العربية ومعانيها في معاحم لغوية» إِنْما قاموا 


8 صحيح البحاري» ١(‏ ا1(« رقم (5 5 ۳۲)» م.ش. 


بكل هاتيك الأعمال من أجل خدمة القرآن الكريم من أن يدخله 
التحريف واللحن» ومن أجل حدمة آيات القرآن الكريم أن تفهم على 
الوحه الصحيح. وما يؤكد الدافع الديني وراء تلك الخدمات الحلى التي 
قدمها أولئك الرحال النوابغ أن قسماً كبيراً منهم ليسوا عرباً وليس لساتهم 
العربية» إِنما اهتموا بالعربية وأفرغوا جهودهم للمحافظة عليها وضبط 
ألفاظها انطلاقاً من دينهم وإسلامهم. 

أمَا التاريخ فقد كان مرتبطاً ارتباطاً كاملاً بالدين الإسلامي فقد 
قامت الفتوحات من أجل نشر الدين الإسلامي» وقامت الدول من أجل 
تطبيق شرائعه» وتكوّنت حركات الزندقة والقومية من أجل التشكيك في 
عقائد الدين الإسلامي وقِيّمهء وقام المجتمع الإسلامي على التوحيد 
والأخوة الإيمانية وإعمار الدنيا إلخ...» ونشأت الفِرّق من خلال 
الاختلاف على فهم معنى النص القرآني والحديثي» ونشأت العلوم 
الدنيوية كعلم الفلك من أجل حساب الأشهر العربية وتحديد مواقيت 
رمضان والحج» ومن أجل حساب مواقيت الصلاة في مختلف المدن 


وتحديد اتحاه القبلة» كما نشأ الجبر وعلوم الرياضيات من أجل حساب 


المواريث والخراج إلخ...» وقام الاقتصاد في الحتمع الإسلامي على المبادئ 


الإسلامية من ركاة وصدقات وأوقاف ومحاربة الربا إلخ... وخلاصة الأمر 


أن التاريخ مرتبط ارتباطاً كاملاً بتفصيلات المبادئ والقِيّم والتوحيهات 
والأحلاق التي رسمها الإسلام في مختلف الحالات الاجتماعية والسياسية 
والاقتصادية والتربوية والفنية إخ... 

أما الفقر الثقاقي في القومية العربية فقد جاء عندما استبعدت 
الفكرة القومية العربية الدين الإسلامي من تشكيل الأمّة الموحودة من 
حيط إلى الخليج» واستبعدت بالتالي كل دور للدين الإسلامي في البناء 
الثقافي والفكري والنفسي والاجتماعي والاقتصادي والسياسي للفرد 
وامجتمع وأورّث هذا الاستبعاد عجزاً عند التيار القومي العربي قي طرح 
حلول لمشاكل الأمّة ودَفَعَه إلى نقل الحلول من الحضارة الغربية» وإلا 
فبماذا نفسّر تحوّل حركة القوميين العرب إلى الفكر الماركسي واعتبار هذا 
الفكر مرجعيتها الرئيسة وإغفالها الكامل للفكر القومي العربي في نهاية 
الستينات؟ أليس الفقر الثقاقق الذي أشرنا إليه سابقاً؟ وإلا فبماذا نفسر 


سيادة المفردات الماركسية في الستينات لدى مختلف التيارات القومية» من 


مثل التفسير المادي للتاريخ وصراع الطبقات» وديكتاتورية البروليتارياء 
والعنف الثوري إلخ... غير الخواء الفكري؟؟؟ 

ولو عدنا إلى المرحلة القومية بعد الحرب العالمية الأولى فإننا نحد أن 
الدول القومية قامت بنقل النموذج الغربي الليبرالي بحذافيره من مثل النظام 
الديمقراطي» والنظام الرأسمالي» والبنوك الربوية» والعلمانية إلخ...» دون 
مراعاة شخصية الأمّة وتراثها وقِيّمها المغروسة» ولو تساءلنا عن السبب في 
الانزلاق في النقل الحرفي للتجربة الغربية لما وحدنا غير الفقر الثقاقي سبباً 
لذلك. 

والآن: ماذا كانت نتائج المرحلتين السابقتين الليبرالية بعد الحرب 
العالمية الأولى والاشتراكية بعد الحرب العلمية الثانية؟ كانت النتائج 
إضعاف الوحدة الثقافية وبخاصة في المرحلة الاشتراكية عندما راجت 
مقولات التحليل الماركسي التي تعلن بأن الدين أفيون الشعوب» وبأنه 
سبب التأخر والتخلف والانحطاط» لذلك لابد من اقتلاعه من حياة 


الناس من أجل تحريرهم من الأوهام والخرافات. 


أشار المكتب الإعلامي إلى أن التيار القومي العربي يحقّق مصالحة 


مع التيار الإسلامي» وقد جاءت هذه المصالحة نتيجة نقد ذاتي» والحقيقة 
إن التيار القومي العربي بدأ يتحدث عن فضاء حضاري إسلامي في 
الثمانينات» وعن دور للدين الإسلامي في إقامة هذا الفضاء الحضاري 
الإسلامي» وهي خحطوة متقدّمة في حين أن هذا الحديث كان محرّماً أو 
حافتاً في الستينات» لكنني مازلت أميل إلى أنّ مثل الاعتراف بالحضارة 
الإسلامية لا يكفي لأن يضع الأمور في نصابما الصحيح, لان جوهر 
الفكر القومي العربي يقوم على قصر قيام الأمّة على عنصرّي اللغة 
والتاريخ» وأرى أن النقد الذات المثمر يجب أن يودي إلى اعتراف الفكر 
القومي العربي بان الدين الإسلامي عنصر رئيسي من عناصر تكوين هذه 
الأمّة بالإضافة إلى اللغة والتاريخ» وطالما أن الفكر القومي لم يحدث مثل 
هذا التغيير في صلب نظريته القومية» فسيبقى هذا التحوّل دون المستوى 
المطلوب» وسيبقى دون تأثير حدّي في مساره العملي. 

تحدث المكتب الإعلامي عن اعتراف بعض الأفكار القومية 


بالعلاقة بين العروبة والإسلام» وعن تجاهل بعضها الآخر لمذه العلاقة 


وهذا صحيح» لكن هذا الاعتراف بقي دون أثر حقيقي طللما أنه لم 
يستفد من المضمون الثقائي للعروبة والإسلام وإدخالهما في النسق الفكري 
للقومية العربية» والسبب الذي حال دون تلك الاستفادة هو الأدلحة التي 
اتحهت إليها الفكرة القومية العربية لتكون بديلاً عن الدين في المرحلة التي 
تلك الريب الغالية الأول 

ف النهاية» المطلوب من التيار القومي العربي إذا أراد أن يتجٽب 


أخطاءه السابقة» وأن يبي علاقة صحية مع التيار الإسلامي» وبعد 


حديثه عن الفضاء الحضاري الإسلامي أن يخطو خطوة إلى الأمام» 
ويعترف بان الدين الإسلامي عنصر رئيسي من عناصر بناء الأمّة العربية» 
نظريات القومية المطروحة: الألمانية» والفرنسية» والاستالينية» لكنه اعتراف 
في الاتحاه الصحيح لأنه مطابق لواقع أمّتناء هذا هو التحدّي الحقيقي 


أمام التيّار القومي العربي» فهل هو فاعل؟ 


قراءة في مستجدّات الحوار القومي-الإسلامي 


انعقدت في مدينة الاسكندرية ندوة للحوار القومي-الإسلامي في 
١١-35‏ كانون الأول (ديسمبر) 23٠٠1‏ وتعتبر هذه الندوة هي الثانية بين 
التيارين القومي والإسلامي» وكانت الأولى قد انعقدت عام ١1/5‏ في 
القاهرة» وانبثق عنها المؤتمر القومي الإسلامي الذي شكل منعطفاً في 
مسيرة التيارين القومي والإسلامي» إذ استطاع الفكر القومي أن يعطي 
دفعاً لمسيرته بعد الخسارة الكبرى التي مني بها في نكسة ۱۹٦۷‏ والتي 
انتصر فيها الجيش الصهيون على الدول العربية الثلاثة: مصر وسورية 
والأردن» واستمرّت دورات المؤتمر القومي-الإسلامي تنعقد منذ عام 
۳ إلى الآن وهي بمعدّل دورة كل سنتين» وقد اعتبر التياران أن 
التصادم الذي وقع بينهما خلال القرن الماضي كان سببه التومّم في 
تعارض العروبة مع الإسلام» وقد كان ذلك التصادم هو الاستثناء وليس 
الأصل» لذلك اعتبر المحضّرون لبرنامج الندوة الثانية أن العلاقة بين العروبة 


والإسلام قد أحذت منحى إيجابياً وان كل المشاكل بينهما قد خُلت» 


لذلك غاب بحثها عن حدول الندوة الثانية» وأرى أن هذا الكلام بعيد عن 


الصواب من ناحيتين: الأولى: في توصيف المشكلة» الثانية: في توهُم حل 
المشكلة. 

أمّا الخطأ في توصيف المشكلة فهو الظن أن هناك مشكلة بين 
العروبة والإسلام» والحقيقة أنه لم تكن هناك أيّة مشكلة بين العروبة 
والإسلام في أيّة مرحلة من مراحل التاريخ» إذا اعتبرنا أن العروبة أمر ثقافي 
وأا تتعلّق بأمرين: النسب واللسان العربيين حسب المراجع الثقافية 
العربية» لكن المشكلة برزت حديثاً بين القومية العربية وبين دين الإسلام 
وذلك أن القومية العربية شيء آخر غير العروبة» وهي مفهوم حديث 
أقرب إلى الإيديولوجياء استقت نموذجها من القومية الألمانية الق اعتبرت 
أن الأمّة تقوم على عاملي اللغة والتاريخ» وهي بهذا -أي القومية العربية- 
استبعدت الدين الإسلامي من عوامل صياغة الأمّة العربية وهذا كلام 
منافيٍ للواقع الموضوعي للأمّة التي تعيش بين المحيط والخليج» فالدين داحل 


في تكوين كل جزيئات حياتما. 


ما الخطأ الثاني فهو في توم حل المشكلة» وذلك لأنّ التيار 


القومي ظن بأنّ المشكلة بين التيارين القومي والإسلامي قد أصبحت 
محلولة عندما بدأ يعترف في أدبياته بدور للدين الإسلامي في صياغة 
الحضارة العربية» وهذا ليس كافياً في رأبي» فالمشكلة بين التيارين القومي 
والإسلامي ليست مشكلة الحضارة العربية» والنظر إليهاء والإشادة ببعد 
الدين فيهاء ولكنها مشكلة العوامل التي تقوم عليها الأمّة» فمازال الفكر 
القومي العربي يستبعد دور الدين في تكوين الأمّة العربية» ويحصر قيامها 
بعنصري اللغة والتاريخ متابعاً في ذلك ساطع الحصري رائد القومية العربية. 

من الواضح أن عناصر التصادم مازالت قائمة بين التيارين القومي 
والإسلامي وتحتاج إلى بحث موضوعي» ولو عاد التيار القومي إلى السلطة 
ثانية لحاول استئصال التيار الإسلامي لان بذور الصدام مازالت قائمة في 
صلب نظريته القومية» لذلك فأعتقد أن ندوة الحوار القومي-الإسلامي 
الثانية التي انعقدت في الاسكندرية قد فوّتت فرصة جوهرية من أحل وضع 
العلاقة بين التيارين القومي والإسلامي في وضع صحيح سليم عندما 
أغفلت بحث العلاقة بين العروبة والإسلام من جديد. 


-١‏ قراءة في مراجعات الجماعات الإسلامية الجهادية. 


قراءة في مر اجعات الجماعات الإسلامية الجهادية 


ع م 


نقلت الأحبار قبل أيام أن "الجماعة الإسلامية المقاتلة" ق ليبيا 
بدأت مراجعات فقهية لموقفها من العنف المسلح» و انتهت قيادتما في 
سجن بوسليم بطرابلس في ليبيا إلى قناعات فكرية تدين العنف المسلح» 
وتدين ممارساتما السابقة نحو الحكم الليي» ونقلت الأخبار أن سيف 
الإسلام القذاقي نحل الرئيس معمر القذافي هو الذي قدم تسهيلات 
لقيادة "الجماعة الإسلامية المقاتلة" من أجل أن تقوم بمذه "المراحعات"» 
وتأق هذه الأخبار بعد مراجعات قامت بحا "الجماعة الإسلامية" المصرية 
قبل عدة أعوام» وأصدرت قيادتما في السجن وعلى رأسهم كرم زهدي 
وناحح إبراهيم عدداً من الكتب تنتقد تحربتها السابقة في اغتيال الرئيس 
السادات» وقي اغتيال رئيس البرلمان المصري رفعت المحجوب» وتدين 
الخروج على الحاكم» وتدين سرقة البنوك» وتتراحع عن قتل الأقباط 
المصريين» وكانت الذروة في هذه المراجعات ما كتبه سيد إمام الشريف 


"الدكتور فضل" قائد حركة الجهاد قي "وثيقة ترشيد الجهاد في مصر 


والعالم" قبل عدة أشهر ونقول "الذروة في المراجعات", لأنّ حركة الجهاد 
هي الحركة الأبرز في الحركات الإسلامية التي تستعمل القوة والانقلاب 
والجهاد والعنف في تغيير الواقع» وقد تأثرت بفكرها كل الحركات الجهادية 
التي مارست العنف» سواء في ليبيا أم في تونس أم في الجزائر لم ...» 
وكذلك ستكون مراجعة الدكتور فضل على الأغلب هي المراجعة الأكثر 
إحاطة والأكثر شمولاً» لأنّ كُتّبه كانت معتمدة عند الحركات الجهادية في 


أفغانستان وأبرزها كتاب "العمدة في إعداد العدة"» وكذلك من المرحح أن 
تكون مراحعاته هي النموذج و المثال لكل المراحعات» لذلك نرحح أن 
تكون مراجعات "الجماعة الإسلامية المقاتلة" الليبية تعتمد كثيراً على 
مراحعات الدكتور فضل» وبخاصة بعد الأقوال والأحكام التي رشحت 
وتسربت ونّقلت عن مراجعاتما هذه إلى وسائل الإعلام على لسان 
قادتماء فما أبرز ما جاء في مراحعة الدكتور فضل؟ وأين القصور فيها؟ 
انتقد الدكتور فضل في "وثيقة ترشيد الجهاد في مصر والعالح' بعض 
الأعمال الجهادية من مثل أنه لا يجوز السطو على أموال الغير من أجل 
الحصول على النفقة المطلوبة للجهادء وأنه لا يجوز الاعتداء على السيّاح 


والأحانب في بلادناء كما أنه لا يجوز الاعتداء على الأحانب في بلادهم 
حتى لو اعتدت حكوماتمم على أوطاننا إلخ...» كما أنه أسقط الجهاد 
عن الجماعات الإسلامية بحجّة أن وضعها يتراوح بين العجز 
والاستضعاف» وكذلك وضّح الضوابط المتعددة التي تسمح بتكفير المعيّن 
إلخ... 

فنجد أن حركة الجهاد انتقلت من طرف إلى نقيضه» فالمعروف عن 
"حركة الجهاد" تساهلها في إطلاق أحكام التكفير» فلم تكمّر الحكام 
فحسب» بل كمّرت جميع أعوانحم من مثل أفراد الجيش والشرطة والوزراء 
وأفراد الحكومة إلخ...» كما كانت توجب الجهاد وتوحب الخروج على 
الحكام» وتتشدّد في ذلك إلخ...» فما السبب في الانتقال من موقف إلى 
نقيضه؟ السبب في ذلك هو القصور ني وعي الواقع» وتحليله» وتوصيفه 
والانطلاق منه» مع أنه يفترض في أيّة حركة تريد تغيير الواقع أن تعي هذا 
الواقع» وتعطيه التوصيف المناسب» وتحدّد أولويات الأمراض والعقبات 
والمشاكل؛ ثم تحدّد الأدوات والخطوات المطلوبة لتغيير هذا الواقع على 


ضوء الأمور الشرعية وعلى ضوء هذا التوصيف» ولكنا لا نحد هذا يحدث 


عند "حركة الجهاد" لكنّ ما حدث هو انتقاء بعض الأحكام الفقهية من 
تراثنا الفقهي الواسع» حول الحاكم وكفره وجواز الخروج عليه ثم بناء 
المواقف العملية على ضوء هذه الأحكام الفقهية في مرحلة أولى» ثم يأ 


التراجع عنها واخحتيار خلافها في مرحلة ثانية» وما يؤكد ذلك» وهو أمر 
القصور في وعي الواقع وتحليله والانطلاق منه عند الدكتور فضل أننا لا 
بحد إشارة إلى الواقع المعاصر في "الوثيقة" سوى مرتين: 

الأول: عند حديث الدكتور فضل عن سقوط الخلافة العثمانيةء 
واستعمار الدول الغربية لمعظم الدول الإسلامية وربط ذلك بذنوب 
المسلمين. 

الثانية: عند حديث الدكتور الفضل ف الحلقة الرابعة عشر عن نصيحته 
لحكام الدول العربية» فذكر أن الوحدة العربية التي سعت الجامعة العربية 
إلى تحقيقها عند قيامها عام ١5145‏ هي ضرب من الأوهام. ومن الواضح 
أن الإشارتين التي وردتا عن الواقع كانت مقتضبتين وساذحتين» وكان 
الأؤلى أن يتعمّق الدكتور فضل في تحليل سبب سقوط الخلافة العثمانية 


وأن يورد أسباباً أخرى غير الذنوب» ويربط ذلك بالواقع التاريخي كنشوء 


الفرق ونحضة الغرب واكتشاف أمريكا إلخ.... وأن يتفخص الفكر 
القومي العربي وبنيته من الداحل ويصع يده على مكمن الخلل ق بنية 
هذا الفكرء فالوحدة العربية غير الفكر القومي العربي» فهي هدف من 


أهداف القومية العربية» وهى هدف نبيل لدى عموم أفراد الأمّة: القوميين 


منهم والإسلاميين. 

لاشكٌ بأنّ ضعف وعي الواقع» والقصور في تحليله» وغياب مفهوم 
الأمّة هو الذي جعل الحركات الجهادية تتخبّط وتنتقل من النقيض إلى 
النقيض أحياناً» وهذا ما وحدناه في مراحعات "الجماعة الإسلامية" 
المصرية» وقي مراجعات "حركة الجهاد" عند الدكتور فضل» ورأينا بعضاً 
منه فيما رشح من أقوال عن مراجعات "الجماعة الإسلامية المقاتلة" 
الليبية» وسيتأكد أن هذه "المراجعات" تحتوي على القصور نفسه عندما 


تصدر بشكل كامل. 


قراءة في تقربر التنمية الإنسانية العربية لعام ۳١٠م‏ 


بحظى تقرير التنمية الإنسانية العربية باهتمام واسع في الأوساط 
العربية والدولية» وقد حمل هذا العام عنوان "نحو إقامة مجتمع المعرفة'» وقد 
انتهى برؤية استراتيجية من أحل إقامة مجتمع المعرفة» وقد تَحدّث قبل ذلك 
عن جوانب متعلقة بالمعرفة من جوانب تاريخية واجتماعية واقتصادية 
وسياسية إلخ...» وقد حدّد التقرير أهم ملامح الحضارة العلمية العربية 
والإسلامية والعوامل التي أقامتهاء واعترف التقرير بان "عصر الازدهار 
العلمي العربي قد أنتج في سياقه التاريخي مجتمع معرفة بكامل معنى 
المصطلحء بمعنى قيام قدرة على إنتاج معارف جديدة» في جميع فروع 
المعرفة وعلى أعلى مستوى» وانتشار توظيف العلم بكفاءة في شتى مناحي 
ER‏ 
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نم انتقل التقرير إلى توصيف النموذج المعرقي الراهن» فذكر بأنه 


تتجاذبه تيارات متعددة» تتفارق ولا تتلاقى» وخلص إلى تحديد المعوقات 


امجتمعية التي تؤدي إلى الإحجام عن إنتاج المعرفة والبلدان العربية فقال: 
"وتجدر الإشارة إلى أنه تقوم في اللحظة الراهنة معوقات مجتمعية تؤدي إلى 
الإحجام عن إنتاج المعرفة في البلدان العربية منها الصراع الثقائي بين 
تيارات سياسية على ساحة (أسلمة المعرفة) مثلا» ومنها مناخ الاستبداد 
السائد في الدول العربية وضعف الإمكانات المحصصة لنشر وإنتاج 
المعرفة» ومنها قلة استعداد المفكرين في حوض أمور جوهرية تتعلق بالتاريخ 
والواقع معاًء وترددهم حيال إخضاع مجتمعنا وماضينا لنظر متأن مدقق» 
هذا على حين يجدر بنا مثلاً أن نعتبر قصة البحث في التاريخ العربي 
والتراث وتشجيع النظر العلمي والإصلاحي فيهماء أحد مفاتيح اقتدارنا 
على إنتاج المعرفة» وإنماء المقدرات الآيلة إلى مجتمع المعرفة. بل يتعين ألا 


يستبعد من نطاق النظر العلمى هذا أياً من مات الأمّة وقضاياها" . 
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أصاب التقرير في تحديد بعض العوامل التي تؤدي إلى إعاقة إنتاج 


المعرفة» وأحطأ في بعضها الآخرء أما التى أصاب فيها فهى اعتباره أن 


مناخ الاستبداد وضعف الإمكانات المحصصة لنشر وإنتاج المعرفة من 
العوامل المعيقة لإنتاج المعرفة» أما التي أحطأ فيها فهي إشارته إلى قلة 
استعداد المفكرين للخوض في أمور تتعلق بالتاريخ وبالواقع» وهذا غير 
صحيح» وخير دليل على ذلك ما أثاره طه حسين في كتاب "في الشعر 
الجاهلي" حول الشعر الجاهلي والقرآن والكعبة واسماعيل وابراهيم لي 
إلخ... وما أثاره علي عبدالرازق حول طبيعة الحكم الإسلامي» وما أثاره 
سلامة موسى حول اللغة العربية وامجتمع العربي والمرأة العربية إخ... 

ثم انتهى التقرير إلى توصيف النموذج المعرق الراهن فقال: 'النموذج 
المعرفي العربي» أو ما يسمى أحياناً "العقل العربي"» إذن برنامج أكثر ما 
هو واقع هو نموذج في طور التشكلء وف هذا نرى فرصة تاريخية لا يحب 
أن تفوّت. إذ تحسن البلدان العربية صنعاً بالعمل على توطين العلم 
والمعرفة لتكون دعائم أساسية للنموذج المعرفي العربي الآحذ 


في التشكل" . لاشك أن التقرير ألا عن يسا فا عند أذ 
النموذج المعرقٍ الراهن برنامج أكثر ما هو واقع» صحيح أنه ليس هناك 
برنامج معرقٍ بالصورة المناسبة التي يراها واضعو التقرير أو غيرهم؛ لكننا لا 


نستطيع أن ننكر أن هناك نموذحاً معرفياًء أو "عقلاً عربيا"» وهذا مرتبط 


بوحود الأمَّةء فطالما أننا نقر بوجود أُمّة عربية إسلامية» فذلك أننا نقر 
بوحود نموذج معرفي مرتبط بماء لكن هذا لا يتعارض مع احتهادنا في 
تفعيل هذا النموذج المعرقي وتطويره. وهذا الخطأ الذي وقع فيه التقرير هو 
الذي وقعت فيه الأفكار السابقة عندما أرادت أن تغير الأوضاع بالاتحاه 
الليبرالي أو الماركسي أو الاشتراكي أو العلماني مع التجاهل التام لشخصية 
الأمّة الحضارية التاريخية فكان نصيبها الفشل. 

تكرر الحديث عن مقاصد الدين في أكثر من موضع من التقرير» 
مها عند الحخديث عن ر الكععار لدور الدين'ق المية الإ اة ومتها 


عند ذكر الشروط التي يجب توافرها في النموذج المعرفي العربي الأصيل 
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"الأول يتمثل في العودة إلى الرؤية الإنسانية الحضارية والأخلاقية لمقاصد 


الدين الصحيحة" “. جاء تعامل التقرير مع مقاصد الدين بصورة لم 
تعهدها البيئة الإسلامية وكتب أصول الفقه على الإطلاق» وأبرزها كتاب 
"الموافقات" للشاطبي الذي أشار إلى أن ثمرة استقراء كل التكاليف التي 
حاء با الأنبياء ستنتهي إلى خمسة مقاصد هي: حفظ الدين» وحفظ 
العقل» وحفظ النفس» وحفظ المال» وحفظ النسلء بمعنى آخر إِنَّ تطبيق 
شرائع الأنبياء ستؤدي إلى حفظ هذه الأمور» والشاطبي أصّل "علم 
المقاصد" للرد على الذين يعتبرون أنّ الأحكام غير معلّلة» وأنّ الله لا 
يُسأل عما يفعل من جهة, وليبيّن أن أحكام الشريعة معقولة من حهة 
أحرى» وليستفيد المفتون من هذه القاعدة في بعض فتاويهم من جهة 
ثالثة» فالمقاصد -إذن- تتحمّق نتيجة تطبيق الدين وليس شيئاً سابقاً على 
تطبيق اللي 

درس التقرير العوامل السياسية التي أعاقت نمو المعرفة» وولادة جتمع 
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المعرفة فقال: " فليس يخفى على أحد أن جملة البلدان العربية قد حضعت 
منذ عهود الاستقلال إلى أنظمة سياسية "وطنية" لم تستطع أن تتخلى 


عن نزعات الاستبداد المنحدرة من عصور التاريخ القديمة والمتأحرة. فظل 


هامش الحريات محدوداً في مواطن» غائباً في مواطن أخرى" . وصفت 
الفقرة السابقة الأنظمة الي حكمت جملة البلدان العربية بأتما (وطنية) 
والصحيح أتما (وطنية قومية عربية)» لكن التقرير اعتبر كما يتضح من 
الفقرة السابقة أن نزعات الاستبداد التاريخية المنحدرة من عصور سابقة 
هي التي صرفتها وحعاتها تعيش (مآزق قومية) كما ذكر التقرير في صفحة 
تالية. 

يعيد التقرير الاستبداد إلى سبب تاريخي» مع أن القيادات "الوطنية 
القومية العربية" التي قادت الأمّة حاءت ثائرة على الاستبداد العثماني» 
حالمة بإنشاء مجتمع النهضة الذي تتحقق فيه العدالة والمساواة والكرامة 


الإنسانية» والسؤال الآن: لماذا لم تنجح القيادات "الوطنية القومية" في أن 
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تتخلى عن الاستبداد؟ وتنتج مجتمعاً حالياً من الاستبداد؟ هل السبب 
يعود إلى عوامل تاريخية -كما ذكر التقرير- أم يعود إلى الفكرة القومية 
العربية -نفسها-» وإلى عوامل تكوين القيادات القومية؟ أو قل بصورة 
أخرى: هل السبب موضوعي أم ذاتٍ أم مزيج من كليهما؟ لم يتعمّق 
التقرير في دراسة هذه المسألة» والمفروض أن تكون دراسته أكثر إحاطة 
ودقة» بل اكتفى بإلقاء عدم بحاح القيادات القومية في إزالة الاستبداد على 
التاريخ» والحقيقة عند النظر المعمّق إلى المسألة سنجد أن الذي يتحمل 
مسؤولية وحود الاستبداد واستمراره» ليس التاريخ وحده» بل طرفان 
آخران» هما: فكرة القومية العربية» وقياداتما القومية» أما القومية العربية فإتما 
تتحمل ذلك لأتما هي التي قادت الأمّة لمدة قرن في مختلف ابحالات 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والتربوية والنفسية إلخ...» وسنجد أن 
الاستبداد تولّد عندما اعتبرت القومية العربية أن الأمّة تقوم على عاملي 
اللغة والتاريخ» واستبعدت الدين من عناصر تكوين أمّتناء فان هذا 
الاعتبار جعلها تتخطى حقيقة ضخمة في حياة الناس وهي الحقيقة 


الدينية» وحعلها تلجأ إلى الاستبداد من أجل سد النقص في حجم 


التواصل مع جماهير الأمّة أما القيادات القومية فإِنما تتحمل ذلك لأتما 


كانت قيادات نخبوية محدودة العدد, وأدّت ما هذه النخبوية المحدودية في 


العدد إلى أن تعوّض ذلك بالاستبداد من أجل ضبط جماهير الأمّة. وخير 
دليل على ذلك أن حزب البعث الذي قاد انقلاب ۸٦۱۹م‏ لم يتجاوز 
أعضاؤه بضع عشرات من الأشخاص مع آلة طابعة واحدة. 

تحدّث التقرير في الفصل الأخير المعنون عن رؤية استراتيجية لبناء 
مجتمع المعرفة» وتحدّث عن أحد أركان هذه الرؤية فقال: "تأسيس نموذج 
عربي عام أصيل: منفتح ومستنير. أ - العودة إلى صحيح الدين وتخليصه 
من التوظيف المغرض وحفز الاجتهاد وتكرعه " . 

لقد استعمل التقرير عبارة "العودة إلى صحيح الدين" وهذا يعني أن 
هناك "غير صحيح الدين"» وهذا التقسيم للدين لم يقل به أحد من 
السابقين أو المعاصرين» فعندما نقول هذا من الدين فهذا يعني أنه 


صحيح» وأنه يجب الاعتقاد أو العمل به» لكن تختلف مرتبة العمل به من 
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الوحوب إلى المندوبية إلى الإباحة إلى الحرمة إلى الكراهة إلخ...؛ ويمكن أن 
تتجه حكم الصحة والخطأ على رواية النص» فنقول إن هذا من صحيح 
المنقول أو من ضعيف المنقول أو من حسن المنقول أو من موضوع المنقول 
إلخ... فالقرآن كله من صحيح لمنقول» لكنّ الأحاديث بعضها من 
صحيح المنقول» وبعضها من حسن المنقول أو من ضعيفه أو من موضوعه 
- 

وإِنْ هذا التقسيم الذي ابتدعه التقرير من تقسيم الدين إلى 
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صحيح الدين" و "غير صحيح الدين" جعله يصف النموذج المعرني 
المطلوب بأنه "مستنير"» وبالتالي يبيح لنفسه قبول تأويلات ورفض أخرى 
بدعوى الاستنارة وعدمهاء وهذا يفتح امحال ليدحل بعضهم ما شاء في 
الدين بدعوى الاستنارة» مع أن القبول والرفض يخضع لمعايير فصّلها علم 
أصول الفقه وعلوم القرآن وعلوم الحديث والعلوم الأخرى المرتبطة بالنص 
القرآئي» وليس من بينها المستنير أو غير المستنير. 

حالص القول إن التقرير وقع في بعض الأخطاء المنهجية» وم 


يتعامل مع بعض الأمور الدينية والشرعية تعاملاً سليماً وصحيحاً» وم 


يحلل دور الفكر القومي العربي الذي كان اللاعب الأول على مسرح 
الأحداث خلال القرن الماضى تحليلاً دقيقاً» لذلك جاء حديثه عن المأزق 


الذي تعيشه الأمّة غير سليم» وحاءت تصوراته عن بناء النموذج المعرفي 
غير دقيقة في بعض جوانبها تبعاً لذلك» ومن الواضح أن التقرير جاء 
منحازاً إلى طائفة من المفكرين العلمانيين في بعض مقولاته وتعبيراته» مع 


أنه يفترض ألا يكون منحازاً لطائفة» بل معبّراً عن ثوابت الأمّة جميعها. 


الفهرس 
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الدين والدولة وتطبيق الشريعة ecac‏ بوي 
د. محمد عابد الجابرى 

العقل الأخلاقي العر بي ا سات 
د. محمد عابد الجابرى 

مدخل إلى القرآن الكريم CN 00 SSS‏ 


أ - دراسة وتقويم للفصلين الأوليين. 

د. محمد عابد الجابرى 

مدخل إلى القرآن الكريم Nese‏ 
ب- موقف ال جابري من المعجزات والغيوب ي 


الاسلاح .. عرض ونقد د. محمد عابد الجابرى 


الكتاب: أمس المكان الآن (ديوان شعر) NN sss‏ 


أدونيس 

الذكر العلمى العربى: نشأته وتطوره SE ns‏ 
جورج صليبا 

الكتاب والقرآن : قراءة معاصرة 11 1 1 1 ز 1 NNE‏ 
د. محمد شحرور 

شبهات حول ١١‏ سبتمبر ا 
دافيد راي غريفين 

وداع العروبة ا NON‏ 
حازم صاغية 

إسقاط الأوهام عن العلاقة بين العروبة والإسلام 00 ES‏ 
"القابلية للاستعمار" عند مالك بن نبي: نظرة 

ا 0 NIN‏ 
تفنيد بعض أخطاء الترابى 9 0 0 0 0 0 NNE O‏ 


حواري مسألة الدولة الإسلامية As aaa‏ 


قراءة في سيرة حسن البلا رحمه الله تعالى ل اللا 

قراءة في مقال "الإسلام والعلمانية" 
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آم هى تعبير عن الوحدة الثقافية للأمة الإسلامية؟ 

لماذا كان حزب التحرير غير فعال ومحدود التأثير ؟ 5لا" 
الباب الثالث دراسة وتقويم لبعض البرامج التلفزيونية ...550 

قراءة في بعض أحاديث هيكل في "قناة الجزيرة" لي N.‏ 

عمرو خالد وبرنامج "صناع احياة": هل يصنعان 

نهضة ؟ (اخلقة الأولى) ل ل 

عمرو خالد وبرنامج "صناع الحياة": هل يصنعان 

نهضة ؟ (اخلقة الثانية) E E o‏ 

عمرو خالد وبرنامج "صناع الحياة": هل يصنعان 

نهضة ؟ (اخلقة الثالثة) i ees‏ 

ردا على التعقيبات : 

لا يقوى برنامج "صناع الحباة" على إحداث نهضة NN a.‏ 


كه كات المستقلةهة حول مبادرة 


2 ا الس لم 
إلى أي حد سينجح حزب الوسط في حل أزمة الحركة 
الاسلامية ؟ TAN as‏ 


. 
| . 


المؤتمر القومى - الإسلامى : نظرة فاحصة NEN ae‏ 
عن التيار القومى العربى والعودة إلى الديمقراطية 0 YY‏ 
ردا على المكتب الإعلامي في "المؤتمر القومي 
العربي" ه. 

۲۸ ١ 
لا لم أظلم التيار القومي العربي لظ‎ 
EN قراءة ي مستجذات اخوار القومي-الإسلامى ال‎ 
68نم‎ a... قراءة ئ مراجعات الجماعات الإسلامية الجهادية‎ 
قراءة ي تقرير التنمية الإنسانية العريية لعام‎ 
0 N Gennes كام‎ 6 ۳ 


من إصدارات المؤلف 

- الفكر الإسلامي المعاصر (دراسة وتقويم) 
- النكسة في بعدها الحضاري 
- في جال العقيدة (نقد وعرض) 
- جذور أزمة المسلم المعاصر (الجانب النفسي) 
- الجماعة فقي الإسلام والشروعية والإطار) 
- التغيير في العالم الإسلامي: أزمة موضوعية أم ذاتية؟ 
- أبو الأعلى المودودي فكره ومنهجه في التغيير 
- الأمة الإسلامية بين القرآن والتاريخ 
- إشكالية النهضة: بين الفكر القومى العربي 

والصحوة الإسلامية 
- النفس المسلمة: صور من بنائها وأحواها 
- كتاب القضية الفلسطينية: الواقع والآفاق 
- لماذا سقطت الخلافة العثمانية؟ 

قراءة في عوامل ضعف الأمّة 
- صفورية وا مجاهد والفق 


هذا الكتاب 
(توضع على غلاف الكتاب من الخلف) 


من الحلي أنّ هناك جناحين تلق هما الأمّة هما: جناحا 
لفقل والتقل»: وتار اتر الي بكرن على ا 
,اجه 

ومن الحلي -أيضاً- أن جناحي النقل والعقل لما يأحذا 
استواءهما الصحي في الوقت الحاضرء لذلك كان هناك تعثّر في 
مسيرة أمتنا. 

ومن الواضح أن وحود التقويم والمراجعة والتمحيص عامل 
أساسي في تصحيح مسارنا الثقاني والشرعي والعلمي والفكري 
إخ.. 

وإنني -انطلاقاً- من إدراك الحقيقتين السابقتين فقد قمت 
-في هذا الكتاب- بتقويم ومراحعة وتمحيص ودراسة عدد من 
الكتب والمقالات والبرامج التلفزيونية والمؤتمرات والتقارير» من أحل 
المساهمة في تحقيق الاستواء الصحي لحناحي النقل والعقل» ومن 


أجل تفعيل عامل التقويم في حياتنا الثقافية والشرعية والعلمية 
والفكرية إڂ... 


